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केक कक. >क 


'प्रकाशकीय, 


/ - राजस्थान प्राकृत भारती सस्थान*के १०वें पुष्पु के रूप में गराधेरवाद का 
प्रकाशन प्रस्तुत करते हुये हमे हादिक प्रसन्नता हो रही है ।5. :; 0. 5 


ई 


जैन दार्शनिक जगत्‌ मे आचाये जिनभद्र गणि क्षमाश्रमंण रचितः विशेषा- 
वंश्यक महाभोष्य एक अद्वितीय श्रतिगहन -.दाश निक ,ग्रन्थ है। गराधरवाद, इस 
ग्रन्थ का एक अध्योय-प्रकरण है जिसमें विश्व. के। प्रमुख , दाश निक- प्रहतों--- 
जीव का अस्तित्व, कमंवाद, जीव-शरीर अभिन्नवाद, पच भूतवाद, पुव जन्म पुन्जन्म 
का अ्रस्तित्व पुण्य-पाप कां अस्तित्व, देव-नारक का अस्तित्व और बैन्ध-मोक्ष का 
अस्तित्व आदि का सागोपांग विश्लेषण किया गया है। इस विश्लेषण की प्रमुख 
विशेषता यह है कि वंदिक विचारधारा की पृष्ठ भूमि में ही पूर्वोक्त वाई-विषयों 
का युक्तिसगत निरूपण करते हुए इनका श्रस्तित्व सिद्ध कियां गया 'है । 


आचाये जिनभद्र ने अपने इस गेणशघरवाद नामक प्रकरंण में श्षमरा भग- 
वान महावीर और उनके शासन के प्रमुख सेचालक ग्यारह गणधरो--इद्रभूति 
गौतम, अग्निभूति गौतम, वायुभुति गौतम, व्यक्त भारद्वाज, सुधम अग्निवेश्यायन, 
मण्डिक वश्षिष्ठ, मौयंपुत्र॒ काश्यप, अकम्पित गौतम, अचलक्राता' हरित, मेंताये 
कौण्डिन्य भर प्रभास कौण्डिन्य को जो पूर्व मे वेद-विद्या के पारगत एवं कर्मकाण्ड 
के घुरंन्धर विद्वान ये उनके साथ शका-समाधान, वाद-विवाद, शास्त्रार्थ करते हुये 
उनकी शकाओ का निरसन कर उन्हे अपने शि य बनाये ।* “5 


इस ग्रन्थ पर वि० स० ११७५ में चालुक्येवशी गुर्जरेन्द्र सिद्धराज जयसिंह 
द्वारा सपू्णित एवं सम्मानित मलधारंगच्छीय श्रीं हेमचन्दाचार्य ने २८००० श्लोक 
परिमाण मे प्राउ्जल भाषा मे विशद टीका का निर्माण किया था । 


विशेषावश्यक ग्रन्थ गत गणधरवाद और उसको,श्रभयदेवीय टीका का 
सवादात्मक शैलों मे गुजराती अनुवाद जैन दशेन के अप्रतिम विद्वान्‌ प० दलसुखभाई 
मालवणिया ने सन्‌ १६५२ मे किया था जो गुजरात विद्या-सभा, अहमदाबःद द्वारा 
सन्‌ १६५२ मे गणधरवाद के नाम से प्रकाशित किया गया था । 


श्रीं मालवेणिया जी ने इस ग्रन्थ की विस्तृत भूमिका में गणधरवाद मे 
चचित तात्त्विक पदार्थों का उद्गम और क्रमिक विकास का वेदिक काल से लेकर 
समस्त भारतीय दाशेनिक विचारधाराशों के अभिमत के आलोक मे सप्रमाण जो 
दाशनिक और शास्त्रीय इतिहास समीक्षात्मक अध्ययन के रूप मे प्रस्तुत किया है, 
ही वस्तुत अनुपम है और तजज्ञ विद्वानों के लिये एक स्वच्छतम निर्मेल आरादर्श- 
दपंणा है । 


दा वष पूव राजस्थान प्राकृत भारतों संस्थान की ओर से जैन जगत्‌ के 
उद्भट दाह निक विद्वान्‌ श्री दलसुख भाई मालवणिया से श्रनु रोध किया गया था कि 
आ्रापके द्वारा लिखित, अनुदित या सम्पादित कोई ग्रन्थ प्राकृत भारती को प्रकाशनार्थ 
प्रदान करें तो संस्थान को अ्रतीव हार्दिक प्रसन्नता होगी। तत्क्षण ही श्री मालवरणिया 
जी ने भ्रनुरोध को सहजभाव से सहर्ष स्वीकार करते हुये कहा कि गणधरवाद का 
हिन्दी अनुवाद जो मैंने कुछ वर्षो पूर्व प्रो० पृथ्वीराज जेन से करवाया था उसे 
भेट स्वरूप ले जाइये और श्री महोपाध्याय विनयसागररजी से संशोधन करवा कर 
प्रकाशित कर दीजिये । 


श्री मालवशिया जी ने नेसगिक भाव से गणघरवाद का हिन्दी अनुवाद 
प्रकाशनार्थ प्रदान किया अतएवं हम उनके हृदय से आभारी है। | +- 

प्रो० पृथ्वी राज जैत्र एम. ए. (जिनका गत वर्ष ही स्वेगंवास हो गया है) ने 
इस अ्रतिगहन दाशनिक ग्रन्थ का जिस सुक-बूक और परिष्कृत शली में हिन्दी का 
अनुवाद कर साहित्य जगत्‌ को क्ृति प्रदान की है, उसके लिये भी सस्थान की ओर 
से उनके हम कृतज्ञ हैं। , 


राजस्थान प्राकृत भारती संस्थान के संयुक्त सचित्र एवं प्रमुख विद्वान 
महोपाध्याय श्री विनयसागर जी ने प्रस्तुत अनुवाद का सशोधन एवं इसका सम्पादन 
जिस निष्ठा से किया और सह सम्पादक के रूप में श्री औकारलाल जी मेनारिया 
ह इस संशोधन आदि मे जो सहयोग प्रदान किया उसके लिये भी ये दोनो साधुवाद 
पात्र हैं । 


श्री जितेन्द्र सी, अजन्ता प्रिन्टर्स जयपुर भी इस पुस्तक के मुद्रण के लिये 
धन्यवाद के पात्र हैं । 


ग्न्‍्त में पाठकों से अनुरोध है कि इृप्टिदोप अथवा प्रेस की असावधानी 
से जो भी अशुद्धियाँ या त्रुटियाँ रह गई हैं उसे क्षन्तव्य समझे । 


उमरावमल ढड़ढ़ा | राजरूप टॉक 
अध्यक्ष श्रव्यक्ष 

टीकमचन्द होरावत : देवेन्द्रराज मेहता 
सचिव सचिव 


मम्यग्‌ ज्ञान प्रचारक मण्डल, जम्रपुर राजस्थान प्राकृत भारती संस्थान, जयपुर 


प्रथमावृत्ति में लेखक. का निवेदन 


विशेषावश्यक भाष्य महाग्रन्थ जब से पढने में श्राया तब से उसके भनुवाद झौर 
विवेचन को जो भावना मन में सग्रहीत कर रखी थी उसकी प्रांशिक पूर्ति इस गणघरवाद से 
होती है । इससे एक प्रकार का आनन्द होता है किन्तु कार्य त्वरित गति से करना था ग्रतएव 
टिप्पणियो मे विस्तार की आवश्यकता होने पर भी नही कर सका, यह कमी मन को कचोटती 
भी है। अनुवाद की सवादात्मक शैली मुझे भाई फत्तेचन्द बेलाणी का खरडा बाँचने से रुचिकर 
प्रतीत हुई । सवादात्मक शैली मे प्रो० चिरवात्स्की कृत कितने ही दार्शनिक ग्रन्थों के अग्नेजी 
प्रनुवाद भी देखने मे आये थे भौर इस शैली मे दार्शनिक ग्रन्थो के श्रतुवाद पठनीय बनते हैं ऐसा 
प्रनुभव भी किया था, इसलिये इसमे मैंने इसी शंली का ग्राश्रय लिया है। इस ग्रन्थ का कार्य 
पूज्य पण्डित श्री सुखलालजी की प्रेरणा से मैने स्वीकार किया था ओर प्रकाशन से पूवव॑ उन्होंने 
एक-एक श्रक्षर पढकर करने योग्य सशोधन भी किये हैं तथा जहाँ पुनर्लेखन प्रावश्यक था वहाँ 
उनकी सूचना के भ्रनुसार मेने वसा भी किया है ।- ऐसा करके में मोटे रूप मे उनको श्राशिक 
सन्तोष दे सका हू । पृज्य पण्डितजी ने इस कार्ये मे जो स्वाभाविक रस लियो है, उसके लिये 
धन्यवाद के दो शब्द पर्याप्त नही हैं। वस्तुत यह कार्य उन्हीं का हो और में उनके कार्य में 
हाथ बटा रहा हूँ ऐसा अनुभव मैने निरन्तर किया है। इसलिये इस कृति को मैं मेरी न मान 
कर, उनकी ही कृति मान लेता हैँ तब उनको घन्यवाद देने का अधिकारी में कैसे हो सकता 
हैं? सहजस्नेही भाई रतिलाल दीपचन्द देसाई ने इस कृति के प्रथमादर्श को प्राद्यन्त पढकर 
पण्डितजी को सुनाया ही नही, अ्रपितु सुधारने योग्य सूचनायें भी प्रदान की, एतदर्थ यहाँ 
उनको घन्यवाद देना आवश्यक है । 


यह कार्य मेरे सिर पर प्रा पडने मे निमित्त रूप श्री फतेचन्द बेलाणी भी हैं, इसलिए 
: उनका भी यहाँ झ्राभार मानता हें। उन्ही के अ्रनुवाद का कच्चा खरडा मेरे सामने था, भरतएव 
इस अनुबाद को सवादात्मक शैली में करने की तात्कालिक सूझ के लिये भी में उनका झ्याभारी 
- हूँ। इस ग्रन्थ के समस्त प्रफ सशोधन का नीरस कार्य मान्यवर श्री के० का० शःसस्त्री ने सप्रेम 
किया है भौर ग्रन्ध की बाह्य सज्जा मे जो कुछ भी सोष्ठव है वह उन्ही की बवीलत है, श्रतएव 
उनका विशेष प्राभार मातना भी मेरा कत्त व्य है। अनुवाद का मुद्रण होने के पश्चात्‌ प्रस्तावना 
भादि भन्‍य सामग्री मे पाँच-छह मास के विलम्ब को निभाने वाले भौर भ्रन्थ को सुन्दर बताने 
को प्रेरणा देने वाले सान्यवर रसिकलाल भाई परीख, अध्यक्ष भो० जे० सशोधन विद्याभवन 

का विशेष रूप से ऋणी हूं । पृज्यपाद मुनिराज श्री पुण्यविजयजी ने स्वयं के लिये करवाई 


2 गणधघरवाद 


हुई विशेषावश्यक भाष्य कौ प्रतिलिपि मुझे पाठान्तर लेने हेतु प्रदान की श्र प्रस्तावना पढकर 
उन्होंने वृद्धिपन्न की सूचना दी, एतदर्थ में उनका भी ऋणी हूँ। भ्रन्त में सेठ श्री भोलाभाई दलाल 
श्रौर श्री प्रेमचन्द भाई कोटा वालो की रुचि ही इस ग्रन्थ को प्रस्तुत रूप में निर्माण करने मे 
निमित्त बनी है, भ्रत उनका भी झ्राभार मानता हूँ । 


प्रस्तुत ग्रन्य पाठकों और विवेचको के समक्ष उपस्थित हैं। ह्रव इसमे जो कोई दोष 
या त्रुटि हो उसका झोधन करने का काये उनका है। ऐसे ग्रन्थो की हितीयावृत्ति भाग्य से ही 
प्रकाशित होती है, तब भी सुयोग मिला तो उचित सशोधन करने का लाभ अवश्य लू गा । 


बनारस “दइलसुख मालवरिया 
30.8.52 


गणधरवाद की डिम्दी आवदुत्ति के अवसर पर 


प्रस्तुत गणशाघरवाद गुजराती मे कई वर्षों से उपलब्ध घ नही है। इसके दूसरे 
संस्करण के लिये प्रकाशन - सस्थाञ्रो से त्विदन एवं प्रयत्त करने पर भी इसकी 
द्वितीयावत्ति प्रकाशित नहो हो सकी । ऐसी स्थिति मे यह हिन्दी सस्करण प्रकाशित 
हो रहा है, भ्रतः मैं संतोष एवं आनन्द का अनुभव कर रहा हूं । 
प्रो० पृथ्वो रोज जैन एम. ए. ने मनोयोग पूर्वक कई वर्षो पूर्व इसका गुज- 
राती से हिन्दी मे अनुवाद किया था। वे आज अपने इस अनुवाद को प्रकाशित रूपू 
मे देखकर आनन्दित होते, किन्तु खेद है कि उनका गत वर्ष ही स्वर्गवास हो गया । 
मैं उनका ऋणी हूँ । 
राजस्थान प्राकंत भारती संस्थाव, जयपुर के सचिव श्री देवेन्द्रराज जी 
मेहता को धन्यवाद देना मेरा परम कत्तव्य हो जांतो है, जिनके उत्साह त्सांहे के बिना 
यह अनुवाद शायद प्रकाशित ही नही होता । 
इस हिन्दी सम्करण के संशोधन का समग्र कार्य पण्डित श्रीं महोपाध्याय 
विनियसागरजी ने बडे मनोयोग एंव प्रेम से किया है, श्रतएवं उनके भी मैं अत्यन्त 
ग्राभारी हूं.) . 
राजस्थांन प्राकृत भारती सस्थान, जेयपुर ने इसे प्रकाशित करके हिन्दी 
भाषी पाठको के लिये यह ग्रन्थ सुलभ कर दिया, एतदर्थ मैं इस सस्थान का भी 
ऋणी रहुंगा। 
प्रेस्तुर्त हिन्दी अनुवाद के प्रकाशन के समय मैं कुछ भी विशेष नहीं कोर 
सका, इसका मुझे खेद है, क्योकि मेरा स्वास्थ्य भ्रब ऐसा नहीं रहा कि में इसमे 
अरब विशेष परिश्रम कंर सक्‌। 
वाचको का ध्यान एक भ्रान्ति की ओर आकर्षित करना मेरा कत्त व्य है । 
जब गणधरवाद पुस्तक गुजराती मे प्रकाशित हुई थी तब श्री अगरचन्दजी नाहटा 
ने मेरा ध्यान इस ओर खेचा था किन्तु प्रस्तुत हिन्दी अनुवाद की छपाई के पूर्व मैं 
इस बात को भूल गया था; अतएव निम्न भ्रान्ति रह गई । प्रस्तावता पृष्ठ ६० मे 
मुद्रित है कि भवभावना-विवरण स० ११७७ मे पूर्ण हुआ, किन्तु वस्तुत वह 
स० ११७० में होना चाहिए। अतएव स ११७७ मानकर भवभावना-विवरण और 
विशेषावश्यक-वृत्ति के पूर्वापरभाव की जो चर्चा मैंने की है वह निरथर्थक है! उसे 
वहाँ से हटा देता चाहिए । 


लाना -““दलसुख सालवरिय" 
दि० २६ मार्च १४८२ 


. भाषान्तरों में विशिष्ट विधा का ग्रन्य 


भाई श्री दलसुख मालवणिया ने गणधघरवाद विषयक जो ग्रन्थ तैयार किया है उसकी 
प्रस्तावना देखने के पश्चात्‌ उसमे ऐतिहासिक विभाग सम्बन्धी जो स्थल संशोधन करने योग्य 
लगे उसकी श्रोर मैने लेखक का ध्यान झाक्ृष्ट किया था, यह एक सामान्य बात्त थी । प्रस्तावना 
को श्राद्योपान्त पढने के पश्चात्‌ मैने यह अनुभव किया कि भाई श्री मालवणिया ने गणघरवाद 
जैसे श्रतिगहन विपय को कुशलतापूर्वक श्रत्यधिक सरल बना दिया है। इसके अ्रतिरिक्त उन्होंने 
गणघरवाद मे चचित पदार्थों के उद्गम श्रौर विकास- के विपय में वैदिक काल से लेकर जो 
सप्रमाण दाशनिक और शास्त्रीय इतिहास प्रस्तुत किया है उससे तात्त्विक पदार्थों का क्रमिक 
विकास किस प्रकार होता गया और एक-दूसरे दशनों पर उसका किस-किस रूप मे प्रभाव पड़ा 
यह स्पष्ट रूप से समझ मे श्रा जाता है। इसके साथ ही यह भी लक्ष्य मे भा जाता है कि 
सम्यग्‌ ज्ञान-दर्शन की भूमिका मे स्थित महानुभावों को तात्तविक पदार्थों का भध्ययन, अवलोकन 
एवं चिन्तन किस विशाल श्रौर तटस्थ दृष्टि से करना चाहिये, जिससे उनकी सम्यग्‌ ज्ञान-दर्शन 
की अवस्था दूषित न हो । 


न 


प्राचीन और गहन जैन ग्रन्थों के देश्य भाषाञ्रो मे जो विशिष्ट भाषान्तर, ऐतिहासिक 
निरूपण आवश्यक विवेचन के साथ प्रकाशित हुए हैं उनमे गणघरवाद का भ्रस्तुत भाषान्तर- 
ग्रन्थ एक विशिष्ट मानक-विधा प्रस्तुत करता है; यह एक सत्य है | 


भ्रहमदाबाद 
भाद्रपद कृष्णा शमावस्या 
वि० स० 2008 


“सुनि पुण्यविजय 


हे शुभ समाप्ति 


कोई भी योग्य कार्य सुयोग्य हाथो से योग्य रीति से सम्पन्न होता है तो वह शुभ 
समाप्ति मानी जाती है। प्रस्तुत भाषान्तर ऐसी ही एक शुभ समाप्ति है। श्वेताम्बर परम्परा के 
सस्कार घारण करने वाले श्रद्धालुप्रो मे भाग्य से ही कोई ऐसे होगे,जिन्होने कम से कम पयु षण के 
दित्तो मे कल्पसूत्र न सुना हो । कल्पसूत्र के मूल मे तो नही किन्तु उस्रकी टीकाओ्रो मे टी काकारों 
ने भगवान्‌ महावीर श्लौर गणधरो के मिलन-प्रसग मे गणधरवाद की चर्चा सम्मिलित की है। 
मूलत इसकी चर्चा 'विशेबावश्यक भाष्य' मे आचार्य जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण ने विस्तार से की 
है । 'विशेषावश्यक भाष्य” जैन परम्परा के आचार-विचार से सम्बन्धित छोटे-मोटे लगभग 
समस्त. मुख्य विषयो को स्पर्श करते हुए उन समस्त मुख्य विषयों की श्रागमिक दृष्टि से त्के- 
पुरस्सर चर्चा करने वाला श्रौर तत्-तत्स्थानो मे सम्भावित दर्शनान्‍्तरों के मन्तव्यो की 
समालोचना करने वाला एक आकर ग्रन्थ है। इसीलिए प्राचाये ने गणधरवाद का प्रकरण 
अलकरणपूर्वक इसमे सम्मिलित किया है। इसमे जेत-परम्परा सम्मत जीव-अजीव श्रादि 
नवतत्त्वों की प्ररूषणा भगवान्‌ महावीर के मुख से झ्ाचारय ने इस पद्धति से कराई है कि मानों 
प्रत्येक तत्व का निरूपण भगवान्‌ उन-उन गणघरो की शका के निवारण के लिए ही करते हो। 
प्रत्येक तत्व की स्थापना करते समय उस तत्त्व के किसी भी अश में विरोध हो, ऐसे श्रन्य 
तैथिको के मन्तव्यो का उल्लेख कर, भगवान्‌ तक॑ श्र प्रमाण द्वारा स्वय का ताक्ष्विक मन्तव्थ 
प्रस्तुत करते हैं । इससे जन तत्त्वज्ञान को केन्द्र मे रखकर प्रस्तुत गणधरवाद विक्रम की सातवी 
शताब्दी तक के चार्वाक, बौद्ध और समस्त वैदिक शभ्रादि समग्र भारतीय दर्शेतत परम्परा की 
समालोचना करने वाला एक गम्भीर दाशनिक ग्रन्थ बन गया है। ऐसे ग्रन्थ का पं० श्री दलसुख 
मालवणिया ने जिस भ्रभ्यासनिष्ठा भौर कुशलता से भाषान्तर किया है, वैसे ही उसके साथ मे 
अनेक विध ज्ञान-सामग्री सकल़ित कर प्रस्तावना परिशिष्ठ श्रादि लिखे हैं, उसका विचार करते 
हुए कहना पता है कि योग्य ग्रन्थ का योग्य भापान्तर योग्य हाथो से ही सम्पन्न हुआ्ना है । 


श्री पुनमचन्द करमचन्द कोटा वाला ट्रस्ट के दोनों ट्रस्टियो (श्री प्रेमचन्दर के० कोटा 
वाला श्रौर श्री भोलाभाई जेसिंगसाई ) की लम्बे समय से प्रबल इच्छा थी कि गणधघरवाद का 
गुजराती मे उत्तम भाषान्तर हो । इसके लिए दो-तीन प्रयत्न भी हुये, किन्तु वे कॉर्यसाधक नही 
हुये | श्रन्त मे जुलाई, 950 में यह कार्य भो० जे० विद्याभवन की झोर से श्रीयुत्‌ मालवण्िया 
को प्रदान किया गया । श्रत्यधिक वाचन, अभ्रभ्यास, पर्याप्त समय और श्रम की श्रपेक्षा रखने 
वाला यह काय॑ दो वर्ष जितने समय मे पूर्ण हुआ और वह भी जैसा सोचा था उससे भ्रधिक 
भौर सुन्दर रीति से पूर्ण हुआ । 


गुजराती भाषा में जो कुछ श्रेष्ठतम दार्शनिक साहित्य प्रकाशित हुआ है उसमे प्रम्तत 
भाषात्तर की गणना अवश्य हीगी, ऐसा इसके विचारशील श्रधिकारी पाठको को अवश्य हो 
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प्रतीत होगा । जैन दाशंनिक साहित्य के विकास में वो यह भाषान्चर अधुना अग्नस्थान प्राप्त 
करने योग्य है । है 


इससे पूर्व श्रीयुत्‌ मानवणिया ने 'न्यायावतारवातिक्र वृत्ति' ग्रन्ध॒ का हिन्दी भाषा में 
प्रस्तावना और टिप्पण के साथ सम्पादन कर हिन्दी भाषा कें विज्ञ दाशनिक जगतू से एक 
प्रतिष्ठित स्थान प्राप्त किया ही है; श्रब इस गुजराती भापान्तर के द्वारा गुर्जर भाषा के 
जानकार दार्शनिक मण्डल मे भी ये विशिष्ट स्थान प्राप्त करेंगे, ऐसी घोषणा करते हुए मुझे 


किचित्‌ भी सकोच नहीं हो रहा है । 


में श्रीयुत्‌ मालवणिया के उत्तरोत्तर विस्तृत और विकसित दाशेनिक अध्यतव, चिन्तन 
श्रौर लेखन का पिछले 20 वर्षो से साक्षी रहा हूँ । प्रस्तुत भाषान्तर के साथ जो अन्य ज्ञान- 


मामग्री सयोजित की गई है, उसके वैशिष्ट्य को देखने ओर समझने से कोई भी व्यक्ति'मेरी 
उक्त यथार्थ मान्यता की पुष्टि करेगा ही । 


प्रस्तुत पुस्तक में ध्याताकर्पण योग्य विशेषताओं का यहाँ विर्देश करना अनुपयुक्त 
न्न होगा । 


(।) मूल, टीका और उनके प्रणेताओो से सम्बन्धित परम्परागत एवं ऐतिहासिक 
परिचयात्मक तथ्यों का दोहन कर, उसे प्रस्तावना मे आमाणिक रूप से प्रस्तुत किया गया है जो 
ऐतिहासिक दृष्टि से श्रवलोकन करते वालो का ध्यात सर्वप्रथम आकर्षित करता है। 


(2) जंन दर्शन सम्मत नव तत्त्वों के विचार का विकास प्राचीन काल से चलने 
वाली अन्य अनेकविध दर्शन-परम्पराग्रों के मध्य मे किस प्रकार से हुआ है, उसकी कालक्रम से 
तुलना करते हुए ऐसी पद्धति से प्रतिपादन किया है जिसमे वेद, उपनिषद्‌, बौद्ध, पालि श्र 
सस्कृत के ग्रत्यों तथा वेदिक-सम्मत लगभग समस्त दर्शनों के प्रमाणभुत ग्रन्थों का निष्कर्प 


ग्रा जाता है । यह वात (वस्तु) तुलनात्मक दृष्टि से दार्शनिक अभ्यास करने वालो का ध्यान 
विशेष रूप से श्राकपित करती है । 


(3) नव तत्त्वी को, आत्मा, कर्म और परलोक इन तीन तत्त्वों (मुद्दों) मे सक्षेप कर, 
उनकी अन्य दर्शन-सम्मत विचारधारा के साथ विस्तार से ऐसी तुलना की गई है कि जिससे उन- 


उन तत्त्वी से सम्बन्धित समस्त भारतीय दर्शनो के विचार चाचक एक ही स्थान पर 
हृदयंगम कर सके । 


प्रस्तावनागत उपरोक्त सूचित विशेषताओं के श्रतिरिक्त अन्य जो भी विशेषत्ताएँ हैं 
उनमे से कुछ-एक निम्न प्रकार हैं-- 


ह 
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(3) टिप्पणियाँ--भापान्तर पूर्ण होने के वाद उसके अनुसन्धान में अनेक दृष्टियो से 
पुप्ठ हे 0्से ५ 0 पयन्त टिप्पणियाँ दी गई हूँ। मूल गायाओ मे प्रयुक्त और अनुवाद में श्रागत 
ऐसे अनेक दार्शनिक शब्दों का स्पष्टोकरण उनमे किया गया है। इसी प्रकार झ्रांचाय॑ जिनभद्र 


प्र 


ने कोई विचार प्रकट किये हो, अथवा कोई युक्तियाँ दी हो, अथवा किसी शास्त्र का पद या वाक्य 
सूचित किया हो, तो उंच स्थलो की ऐतिहासिक पृष्ठभुमि निर्देश करने के पश्चातू दार्शनिक विचारों 
की तुलना की गई है। आचार्य जिनभद्र द्वारा इन विचारो, युक्तियो और आ्रधारो को जहा- 
जहाँ से ग्रहण किये जाने की सम्भावना है, उनमे से प्राप्त समस्त मूल-स्थलो को यहाँ दिखलाया 
गया है। केवल इतना ही नहीं, अपितु उनसे सम्बन्धित भिन्‍त-भिन्‍न दर्शनशास्त्रो के श्रनेक 
विघ ग्रन्थों मे जो कुछ प्राप्त हुमा उन सब का ग्रन्थ-नास भौर स्थल के साथ उल्लेख किया है। 
वस्तुत ये टिप्पणियाँ ऐतिहासिक झौर तुलनात्मक दृष्टि से श्रष्पपन करने की इच्छा रखने 
बालो के लिये एक भ्रभ्यास-प्रन्य जैसी हैं । 


(2) मल--विशेषावश्यक भाष्य” की प्राचीत से प्राचीन लगभग दसवी शताब्दी मे 
लिखित प्रति, जो जंसलमेर भण्डार मे प्राप्त हुई है उसके साथ मिलान करने के लिये वहाँ स्वय 
जाकर लिये हुए पाठान्तरो के साथ मे गणधरवाद की मूल गाथाएँ परिशिष्ट मे दी गई हैं वे 
रचनाकालीन अ्रसली पाठशुद्धि के निकट पहुँचने के इच्छुक जिज्ञासु की दृष्टि से एवं कालक्रम 
से लेखन भर उच्चारण-भेद को लेकर किस-किस रीति से मूल पाठ मे परिवतंन होता है वह 
पाठालोचन की दृष्टि से विशेष महत्त्व का है । 


(3) टीकाकार ने जो भ्रवतरण (उद्धरण) उद्धृत किये हैं श्रौर जो श्रवतरण चर्चा की 
भूमिका को पूर्ण करते हैं उन श्रवतरणो के भूल-स्थानों का उल्लेख करने वाला परिशिष्ट 
सशोधक विद्वानों की दृष्टि मे बहुत ही उपयोगी है। 


(4) पृष्ठाक 255-264 मे दी हुई शब्दसूची, भाषान्तर मे प्रयुक्त पदों भौर नामो 
के प्रतिरिक्त ग्रन्थगत विषय को स्पष्ट करने की दुष्टि से विशेष उपयोगी है । 


समग्र भाषान्तर ऐसी सरसता श्रोर प्रवाहवबद्ध मधुर भाषा में हुआ है कि पढने के साथ 
- ही जिज्ञासु अधिकारी को इसका अर्थ, रहस्य समझने में कोई कठिनाई नहीं होती । भाषान्तर 
की यह भी विशेषता है कि इसमे मूल झौर टीका दोनो का सम्पूर्ण श्राशय - पुनरुक्ति के बिना 
श्रा जाता है श्रौर यह एक स्वतन्त्र भ्रन्थ हो ऐसा श्रनुभव होता है । सवादात्मक शेली के कारण 
जटिलता नही रहती श्र भगवान्‌ एव गणधरो के प्रश्नोत्तर पूर्णछ्पेण पृथक-पृथक्‌ ध्यान मे 
थ्रा जाते हैं। प्रनुवाद मे जो पारिभाषिक शब्द श्राये हैं, जो दार्शनिक विचार सकतितत हुए हैं 
श्रौर जो दोनो पक्षो के तक दिये गये है उन सब का अत्यधिक स्पष्टीकरण हो जाने से भाषान्तर 
जटिल न बन कर सुगम बन गया है तथा विशेष जिज्ञासु के लिये अच्त मे टिप्पणियाँ होने से 
उसकी विशिष्ट जिज्ञासा भी सन्तुष्ट हो जाती है । 


वैदिक, वौद्ध या जैन श्रादि भारतीय दर्शनों में आत्मा, कम, पुतजेन्म, परलोक जैसे 
विषयो की चर्चा साधारण हैं। उससे कोई भी भारतीय दर्शत को शाखा का उच्चस्तरीय 
प्रध्ययन करने वाले एम० ए० की कक्षा के विद्यार्थियो श्रथवा उस विषय में शोधपूर्ण प्रबन्ध 
लिखकर डॉक्टरेट उपाधि के प्रभिलाषियो श्रथवा श्रध्यापको के लिये यह पूरी पुस्तक बहूत ही 
उपयोगी झोर बहुमूल्य सामग्री प्रदान करने वाली है । 


श्रवेक जन ज्ञान भण्डारो के उद्धारक और दुर्लभ सामग्री के सशोधक तथा ज॑ंन- 
परम्परा एवं शास्त्रों के सुज्ञाता मुनि श्री पुण्यविजयजी को मैने सुद्रित पृष्ठो का अवलोकन कर 
योग्य एवं झ्रावश्यक सूचनाएँ प्रदान करने का अनुरोध किया था । उन्होने सहृदयता के साथ 
समग्र प्रस्तावना देखने के पश्चात्‌ जो सूचनाएँ दी थी उनको मैने वृद्धिपत्र' शीषंक से प्रदान 
की हैं जो टिप्पणियो के पश्चात्‌ मुद्रित की गई है । 


-स्पुख्लस्कात्क 
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अस्तावना 


. गणशधरवाद क्‍या है ? 


आवश्यक सूत्र जेनश्रुत का एक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है। ज॑नश्रुत की सर्वप्रथम प्राकृत 
गद्य-उ्याख्या अनुयोगद्वार सूत्र मे दृष्टिगोचर होती है श्र वह आवश्यक सूत्र की व्याख्या के 
रूप में है। आचारये भद्रवाहु ने जिन श्रनेक नियु क्तियों की रचना की है उनमे श्रावश्यक सूत्र 
की नियु क्ति का विशेष स्थान है । श्रन्य नियु क्तियों के समान उसमे प्राकृत पद्य में आवश्यक 
सूत्र की व्याख्या की गई है | श्रावश्यक सूत्र के छ अध्ययन हैं जिनमे सामायिक श्रध्ययन प्रथम 
है। श्राचार्य जिनभद्र ने उस सामायिक अध्ययन तथा उस पर उक्त नियुक्ति तक के सीमित 
भाग की प्राकृत पद्म मे श्रति विस्तृत व्याख्या की है, वह विशेषावश्यक भाष्य के नाम से 
सुविख्यात है । विशेषावश्यक भाष्य की अनेक व्याख्याओं मे आचाये मलधारी हेमचन्द्र की 
विस्तृत सस्कृत व्याख्या सर्वाधिक प्रसिद्ध है। प्रस्तुत पुस्तक श्राचार्य जिनभद्र के भाष्य की इस 
विस्तृत व्याख्या के आधार पर “गणधरवाद' नामक प्रकरण का भाषान्तर है। 


भाषान्तर की शैली 


मेरे विचार मे प्रस्तुत ग्रन्थ को केवल भाषान्तर न समझ कर रूपान्तर समझना अधिक 
उपयुक्त होगा । प्रकरण के नाम के श्रनुसार इसमे उस वाद का समावेश है जो भगवान्‌ महावीर 
ओर ब्राह्मण-पण्डितो मे हुआ था । इस वाद के पश्चातू ये ब्राह्मण पण्डित भगवान्‌ से प्रभावित 
हुए, उनके मुख्य शिष्य बने श्रौर गणधर कहलाए। इसीलिए इस वाद का नाम गणधरवाद' 
है। भ्रत भाषान्तर की शैली सवादात्मक रखी गई है। सवाद को श्रनुकूल रूप प्रदान करने के 
लिए मलधारी की व्याख्या के वाक्यो का भाषान्तर के साथ-साथ रूपान्तर भी करना पडा है। 
श्रत यह भाषान्तर सस्कृत से गुजराती भाषा में केवल अनुवाद नहीं है प्रत्युत इस व्याख्या को 
सवादात्मक रूप में उपस्थित करने का एक प्रयत्न है । इसी कारण मैने इसे रूपान्तर कहा है। 


ससकृत भाषा की यह विशेषता है कि उसमे ऐसी परम्परा विद्यमान है जिसके 
आधार पर गम्भीर दार्शनिक विषयो की चर्चा श्रति सक्षिप्त शैली में हो सकती है और फिर 
भी विषय की अस्पष्टता लेशमात्र नही रहती । गुजराती भाषा की तथा सस्कृत भाषा की शैली 
में भी भेद है। अत भाषान्तर को सुवाच्य बनाने के लिए यह श्रावश्यक है कि उसकी शैली 
गुजराती हो । केवल शव्दश अनुवाद करने से भावों के अस्पष्ट रहने की अधिक सभावना 
रहती है। यह भी सभव है कि भाषान्तर गुजराती मे हो श्लौर उस मे गुजरातीपन भी दृग्गोचर 
न हो। इन कारणो से भाषान्तरकार के लिए यह श्रावश्यक है कि वह केवल शब्दों का नही 
अपितु शब्दों और भावों को मिलाकर सस्कृत भाषा से गुजराती भाषा में रूपान्तर करे । इस 
भाषान्तर मे इसी नीति के श्रनुसार कार्य करने का विनम्न प्रयास किया है। मुझे इसमे कहा तक 
सफलता मिली, इस बात का निर्णय तो पाठक ही कर सकते है। 


ग गणधरवाद 


इस प्रयत्न में मेरा यह ध्येय. रहा है कि सामान्य सस्क्ृत को जानने वाला परच्तु 
दर्शन-गास्त्र से अनभिज्ञ पाठक भी गजराती पढने के बाद यदि सस्क्ृत को सामने रखे तो वह 
सरलता पूर्वक मूल ग्रन्थ मे प्रवेग कर सके | अत मूल सस्कृत की कोई भी आवश्यक वात छोडी 
नहीं गई और क्रम भी मूल ग्रन्थ का ही रखा गया है । विपय का स्पष्टीकरण करने के लिए 
भापा की सरलता की ओर विशेय ध्यान दिया गया है कितु मैंने उसमे कोई नई बात नहीं 
जोड़ी, यदि ऐसा किया जाता तो यह एक स्वतन्त्र ग्रन्थ वन जाता, भाषपान्तर अथवा हूपान्तर नही 
रहता । जहा कोई नवीन वात लिखने की थी, उसे मैंने बाद में टिप्पणी मे लिखना उचित 
समझा है | 


प्रावश्यक सुत्र तथा उसका अवम अध्यपन 


समस्त जैनागम साहित्य में श्रावश्यक सूत्र ही एक ऐसा ग्रन्थ है जिसका प्रचार अपने 
रचनाकाल से लेकर उत्तरोत्तर वढता ही गया है। आज भी जितना साहित्य इस सूत्र के सवध में 
प्रकाश्नि होता है, उतना अन्य किसी भी सूत्र के सवध में नही । इसका कारण यह है कि इसमे 
शध्रमण और श्रावक्त के दैनिक कर्तव्य--श्रावश्यक क्रिया का निरूपण है, श्रत प्रत्येक श्रमण और 
श्रावक्ष को इसकी प्रतिदिन आवश्यकता रहती है। इस ग्रन्थ का विषय धामिक पुरुषो के जीवन 
से मम्बद्ध होने के कारण उसके जीवन में ओतप्रोत हो गया है । इसलिए इस ग्रन्थ की टीकाग्रो 
और उपटीकाग्रों के अ्रतिरिक्त इसके एक-एक विपय को लेकर श्रनेक स्वतत्र ग्रन्थों की रचना 
हई है। ये स्वतत्र ग्रन्थ भी टीकाग्रो तथा उपटीकाओं से अ्लकृत हुए है। भापा की दृष्टि से 
देखा जाए तो इस ग्रन्थ की प्राचीन प्राकृत श्र सस्कृत टीकाओ्रों से श्रारम्भ 'कर प्राधुनिक 
गुजराती व हिन्दी भाषा में उपलब्ध साहित्य इस बात का प्रमाण है कि प्रत्येक शताब्दी में 
आवश्यक सूतच पर कुछ न कुछ लिखा गया है। जं॑नागमो के वर्गीकरण में प्राचीन पद्धति के 
प्रनमुसार अग-बाह्य के एक वर्ग मे आवश्यक-सूत्र तथा दूसरे वर्ग मे आवश्यकेतर सूत्रों को 
स्खा गया है। इससे भी इस सूत्र का महत्व प्रकट होता है ।! 


प्रावश्यक सूत्र का प्रथम अध्ययन सामायिक्र के विपय में है। आचार्य भद्रवाहु के 
मतानुसार यह सामाग्रिक समग्र श्रतज्ञान के श्रादि में है। श्रुतज्ञान का एक मात्र सार चारित्र 
हैं और चारित का सार निर्वाण है? । इस प्रकार सामाय्रिक की चर्चा करने वाले ग्रावश्यक 
मृत्त के प्रवम अध्ययन का मोक्ष से सीधा सम्बन्ध है । आगम में जहा भगवान्‌ महावीर के श्रमणो 
द् ख्ुनज्ञान के अध्ययन का वर्णन है वहा सर्वत उन के अध्ययन में सामाथिक को प्रथम स्थान 
दिया गया है ।* अन्य अंग-ग्न थो का स्थान उसके उपरान्त है। श्रत केवल ज्ञान की दष्टि से ही 
नही, परन्तु श्राचार की दृग्टि से भी सामायिव का स्थान सर्वप्रथम है । ह 


. नन्दी लृत्र सु० नै3 
सामाट्यमार्टव सुधदाण जाय बिन्दुसारात्रों । 
सुम्भ विसासे सरग सारसो चरणस्स निव्वाण | आब० नि० 93 
3 भशगदरी 2.! 


वृज 


प्रस्तावना 3 


श्राचार्य भद्रवाहु के मताबुसार भगवान्‌ ने केवलज्नान की प्राप्ति के पश्चात्‌ सबसे 
पहले अर्थत उपदेश सामायिक का ही दिया था। श्रर्थात्‌ उनके प्रथम उपदेश मे सामायिक का 
अर्थ समाविष्ट था | यही नही, वाद के पश्चात्‌ गणधरो ने भी सर्वप्रथम सामायिक का ही उप- 
देश ग्रहण किया था ।* इस उपदेश से गणघरो को क्या लाभ हुआ ? इस प्रश्न के उत्तर में आचार्य 
ने कहा है कि, उन्हे इससे शुभाशुभ पदार्थों का ज्ञान हुआ । इस ज्ञान के कारण सयम और तप 
मे उनकी प्रवृत्ति हुईं। इससे वे नवीन पाप-कर्म से निवृत्त हुए, बद्ध कर्मों के नाश में समर्थ बने, 
अशरीरी हुए और अशरीरी होकर उन्होने भ्रव्याबाध मोक्ष-सुख को प्राप्त किया ।£ 


श्रमण दीक्षा में सर्वप्रथम सामायिक चारित्र को ही ग्रहण किया जाता है। वस्तुत यही 
चारित्र परिपूर्ण होने पर यथाख्यात अ्रथवा सम्पूर्ण चारित्र कहलाता है और वहीं मोक्ष का 
साक्षात्‌ कारण बनता है। इस प्रकार ज्ञान और चारित्र दोनो मे सामायिक की ही प्रधानता है। 
इसी लिए आचार्य जिनभद्व ने नियु क्ति सहित केवल इस सामायिक अध्ययन की विशेषरूपेण 
व्याख्या करना उचित समझा झौर विशेषावश्यक भाष्य नामक एक महान्‌ ग्रन्थ की रचना की । 


विशेषावश्यक भाष्य मे गरशाधरवाद का प्रसंग 


ग्रावश्यक नियु वित में सामायिक अध्ययन की व्याख्या करते हुए उपोद्धात रूप में 

भ्राचार्य भद्रबाहु ने कुछ) प्रश्नो का समाधान किया है। उसमे उन्होने सामायिक के निर्गम 
अर्थात्‌ आ्राविर्भाव के प्रश्न की चर्चा की है और इन प्रश्तों का समाधान किया है कि, सामायिक 
किस परिस्थिति मे, किससे, कब और कहा आविश्ू त हुई । इसी चर्चा के अ्रन्तगंत उन्होंने यह 
भी बताया है कि, भगवान्‌ महावीर के जीव ने पूर्वभव में जगल मे रास्ता भूले हुए साधुओं को 
मार्ग बताकर क्रमश: क्रिस प्रकार भिथ्यात्वः से बाहर निकल कर सम्यकत्व की प्राप्ति” की | 
भगवान्‌ महावीर उत्तरोत्तर कपायो का क्षय करते हुए जिस प्रकार सर्वज्ञ के पद पर पहुँचे, उसका 
भी वहा विस्तार-पूर्वक वर्णन है। अन्त में उन्होंने इस वात का भी उल्लेख किया है कि, छद्मस्थज्ञान 
के नप्ट होने पर जब उन्हे अनन्त केवलज्ञान की उत्पत्ति हुई, तव वे विहार कर रात्रि के समय 
महासेन वन मे? पहुचे। अर्थात्‌ मध्यमापावा में इस महासेन वन मे देवताओं ने धर्म चक्रवर्ती भगवान्‌ 
महावीर के द्वितीय समवसरण-महासभा की रचना” की । इसी नगरी मे सोमिलाय॑ ब्राह्मण ने यज्ञ 
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4 गणधरवाद 


रचाया था। अ्रत दूर-दूर के शहरो से महान्‌ विद्वान्‌ पण्डित उसमे भाग लेने आए थे। इसी 
यज-मण्डप के उत्तर में देवगण भगवान्‌ महावीर के समवसरण में उत्सव मना रहे थे ।? 
अत यत्न में उपस्थित लोगो ने अनुमान किया कि उनके बज्ञानुष्ठान से सन्तुप्ठ होकर देव स्वय 
यजवाटिका मे आ रहे हैं, किन्तु जब उन्होने देखा कि थे देव यज्ञवाटिका की ओर न श्राकर 
किमी इसरे स्थाव की तरफ उत्तर में जा रहे है, तव उनके आश्चर्य को सीमा नही रही। श्रन्य 
लोगो ने भी जब यह समाचार सुनाया कि, देवता स्वय आकर सर्वेज्ञ भगवान्‌ महावीर की 
महिमा में वृद्धि कर रहे हैं तव अभिव्ाानी पण्डित इब्द्रभूति ने सोचा कि, भेरे अतिरिक्त अन्य 
कौन सर्वज्ञ हो सकता है? भरत वह स्वयं भगवान्‌ के समवसरण में उपस्थित हश्ना ।* उसे 
श्राया हुआ जानऋर भगवान्‌ महावीर ने उसे उसके नाम और गोत्र से बुलाया ।£ उन्होने उसे 
यह भी कहा कि, तुम्हारे मन मे जीव के अस्तित्व के विषय में सन्देह है। साथ ही भगवान्‌ 
महावीर ने बताया फ़ि, वस्तुत तुम वेद के पदो का अर्थ नही जानते, इसीलिए तुग्हे ऐसा सन्देह 
हैं। में तम्हे उन पदो का सच्चा अर्थ बताऊगार। फलस्वरूप जब इन्द्रभूति के सशय का 

समाघान हो गया तव उसने अपने 500 शिष्यो के साथ भगवान्‌ महावीर के पास दीक्षा ले 

ली? । यही इन्द्रभूति भगवान्‌ के मुख्य गणधर बने । उसके दीक्षित होने का समाचार जानकर 

भ्रग्निधूति आदि अन्य ब्राह्मण पण्डित भी क्रमशः भगवान्‌ के पास आए, उन्हे भी भगवान्‌ ने उसी 

प्रकार उनके गोत्र सहित नाम से पुकारा और उन के मन में विद्यमान भिन्न-भिन्न झकाए भी 

वतादी । समाधान होने पर वे भी अपने-अभ्रपने जिप्य समुदायों सहित दीक्षित हो गए और 

गणघर पढ वे प्राप्त किया? । 


प्रथम विद्वानू इन्द्रमूति के मन में वर्तमान सशय के कथन स्रे लेकर अतिम ग्याहरवें 
विद्वान्‌ प्रभास की दीक्षा विधि तक के प्रसण की झावश्यक नि० की 42 गाथाओ (600-64) 
फी व्यास्या करते हुए श्राचार्य जिनभद्र ने 'गणघरवाद' की रचना की है | केवल इन 42 
गायाओ्रो की व्यार्या के रूप में उन्होंने !। गणधरो के वाद सम्बन्धी जिन गाथाश्रो की रचना 
छी है, उनकी सथ्या इस प्रकार है “---56, -35, 3-38, 4-79, 5-28, 6-$8, 7-7, 
8-6, 9-40, 0-9, -49 


ग्राव० नि० वी उक्त 42 गायाश्रों मे ग्यारह गणघरो के नाम, शिष्य सख्या, सशय का 
विपय, उनवा वेद-पदो के अर्थ का श्रज्मान, और में तुम्हे वेद-पदो का सच्चा अर्थ बताता हु, 


कल जलन लनीनननस न लगार 
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प्रस्तावना 
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भगवान्‌ का यह कथन--इन्‍्ही वातों का समावेश है। गणधरों के मन मे वेद के क्रित वाक्‍्यों 
के आधार पर उस विपय भे किस प्रकार सशय उत्पन्न हुआ ” उस संशय के सबंध मे उनकी 
क्या युक्तिया थी ? भगवान्‌ ने उत का क्या उत्तर दिया ? भगवान्‌ ने वेद-पदो का क्या भअ्र्थ 
किया ? इत्यादि बातें आव० नि० में नही है । इन सब विययो की पूर्ति कर और पूर्वोत्तर पक्ष 
की स्थापना करके श्राचायं जिनभद्व ने अपने भाष्य मे विस्तृत “गणधरवाद' की रचता की 
है । साराश यह है कि श्राव० नि० मे प्रस्तुत वाद के सम्बन्ध मे कोई भी विशेष उल्ले व दृग्गोचर 
नही होता । वहा केवल वाद का निर्देश है । इस निर्देश के श्राधार पर आचार्य जिनभद्र ने 
गणधरवाद की ऐसी रचना की है जो एक विद्वान्‌ टीकाकार के लिए शोभास्पद है । 


इस प्रकार प्रस्तुत अ्नुवाद-प्रन्थ (गणधरवाद) के साथ आवश्यक सूत्र, भद्रबाहु कृत 
उपोद्घात-नियु क्ति, जिनभद्र रचित विशेषावश्यक भाष्य श्रौर हेमचन्द्रसुरि मलधारी प्रणीत 
वृहद्वृत्ति इतने ग्रन्थों का सम्बन्ध है। श्रतएव इस भ्रस्तावना में उन-उन्त ग्रन्थों के प्रणेत्रा 
श्राचार्यों का परिचय देना उचित समझता हू और अन्त मे गणधघरो का सामान्य परिचय देकर, 
प्रस्तुत ग्रन्थ के प्रदेशरूप आात्मवाद, कर्मवाद और उसके विरोधी वादो--अ्रनात्मवाद एवं अ्कर्म- 
बाद विपयो का ऐतिहासिक तथा तुलनात्मक दृष्टि से निरूपण किया है। इससे गणधरवाद से 
सम्बन्धित दाशनिक भूमिका क्‍या है ? वह पाठकों के ध्यान मे आ जावेगी । 


2. श्रावश्यक के सूत्र कर्ता कौन ? 


जैन आगम शास्त्र के दो भेद किये जाते हैं ---प्र्थागम और सुत्रागम श्र्यात्‌ शब्दागम । 
अनुयोगद्वार मे कहा गया है कि, तीथंकर आगम का उपदेश करते है इसलिये वे स्वय अर्थागम 
के कर्ता हैं। वह अ्र्थागम गणघरो को तीर्थंकर से साक्षात्‌ (प्रत्यक्ष) में मिलने के कारण 
गणधरो की श्रपेक्षा से वह अनन्तरागम हे । किन्तु उस श्र्थागम के आधार से गणधर सूत्रों की 
रचना करते हैं इसलिये सूत्रागम या शब्दागम के प्रणेता गणधर ही कहे जाते है ! गणघरो के 
प्रत्यक्ष शिष्यो को अपेक्षा से अर्थागम परम्परागसम कहलाता है श्रौर उनको गणघरो के पास से 
प्रत्यक्ष मे मिलने के कारण उनकी अपेक्षा से वह सूत्रागम अ्रनन्तरागम कहा जाता है। गणधरो 
के प्रशिष्यो की अपेक्षा से दोनो प्रकार के आगम परम्परागम कहलाते है ।! 


इस आधार से यह निष्कर्ष निकलता है कि, आागम के श्रर्थ का उपदेश तीथ्थीकरों ने 
दिया था और उसको ग्रन्थवद्ध करने का श्रेय गणधरो को दिया जाता है। इसलिये जहाँ-जहाँ 
आ्रागम को तीर्थंकर प्रणीत कहने में श्राता है वहा उसका इतना ही श्रर्थ समझना चाहिए कि, 
इस आगम में जिस वात का प्रतिपादन हुआ है उसका मूल तीर्थंकर के उपदेश में है । उसका 
शब्दार्थ यह नहीं होता है कि, ये ग्रन्थ भी तीर्थंकरो ने बनाये है। श्राचार्य भद्दबाहु ने भी 
आवश्यक नियु क्ति मे इसी मत का समर्थन किया है :-- 





. श्रनुयोगद्वार सू 47, पृ. 29, विशेषावश्यक भाष्य 948-949 


6 गणधरवाद 


खत्यं भातसद श्ररहा सुत्त गंथंति गरहरा निउरखां । 
सासरास्स हियद्वाएं तश्रो सुत्त पवत्तई ॥92४ 
श्रावश्यक्त के प्रणेता के सम्बन्ध में दो मान्यतायें :--- 
अब इस प्रश्न पर विचार करें कि, किन-किन गनन्‍्धी की रचना गणधरों ने की है ? 
और उसमे आवश्यक सूत्र का समावेश होता है या नहीं ? इस प्रश्न पर आगम-मग्रन्थ एकमत 
हो, ऐसा नहीं दिखता । 
अनुयोगद्वार सूत्र मे आगमो के सम्बन्ध में प्रतिपादन किया गया हैं। उसमे 
तीर्बंकरों को आचाराग से लेकर दृष्टिवाद पर्यन्त वारह अगो के प्रणंता कहा गया है ।7 इसका 
श्र्थ एस प्रकार कर सकते हैं कि, तीर्थंकरो के उपदेश के श्राधार पर गणधरो ने द्वादशागी की 
रचना की । इसी बात का नन्‍्दीसूत्र मे भी सम्यक्‌ श्रुत का प्रतिपादन करते हुए अनुयोगद्वार 
के शब्दों में वर्णन किया गया है।? पट्खण्डागम की घवला दीका और कपायपाहुड की 
जयधवला टीका में भी गणधर इन्द्रनूति को द्वादशाग श्र चौदह पूर्व के सूत्रकर्ता के रूप में 
कहा गया है ।? 
इस मान्यता का समर्थन अन्य ग्रन्यो मे भी मिलता है। आचार्य उमास्वाति ने तत्वार्थ- 
सत्र भाप्य मे आगमों मे अग ग्रौर अगन्वाह्य का भेद किन कारणों से क्या गया है ? इसका 
समाधान करते हुए कहा है कि, जो गणधर-कृत हैं वे अग है और जो स्थविर रचित हैं वे 
अगवाह्म? है । वृहत्कत्पभाष्य” और विशेषावश्यक भाष्य? से अग और बगवाह्म के तीन प्रकार 
से नेंद्र बताये गये हैं। उनमे से एक प्रकार आचार उमास्वाति द्वारा निव्ष्टि मत का अनुसरण 
दारता है। इसके साथ यह भी ज्ञात होता हैं कि, उनके समय में श्राचार्य उमास्वाति निर्दिप्ट 
। इस बस्तु का समर्थन भगवती आराधना गा० 34, विजयोदया पृ० 25, पट्खण्डागम 
धवना टीका (पृ० 60) और कपायपाहुड की जयधवला टीका (पृ० 84) में तथा 
महापुराण (आरादि पुराण) !,202, तिलोयपण्णत्ति ,33, ] 090, तत्त्वार्थभाष्य-सिद्धसे न- 
वृत्ति ।,20 में भी है । 
श्रनुयोगद्वार सूत्र ]47 पृ० 28 
3 नन्‍्दी सूत्र 40 
चीदह पूर्दों का समावेश वारहवे अग में होने से घलला और जयधवला मत पूर्वोक्त मत 
में भिन्न नही है 
» प्रटपण्डागम धबला टीका 
* पृ० 8+ 
७. सवार्भ-नाष्य ),20 
वृद्ाप्रत्यभा'य गा० 44 


काम ] पृ० 65 और कयायपाहुड-जयघवला टीका भाग 


विद्ेपा० भा० गा० 550, यहाँ यह बहन करने येध्य है कि, बृहत्कत्पश्ाप्य श्र 
उश्या० थाए जी गाया में फ्रिसी प्रकार का अन्तर नहीं हैं । 


प्रस्तावना 7 
मान्यता मे शिथिलता आने लग गई थी । यही कारण है कि, अगवाह्म का भेद उमास्वाति हारा 
प्रतिपादितत एक प्रकार का न होकर, तीन प्रकार का बताया गया है । 


तन्‍्दी सूत्र की च्ूणिं में तथा आचार्य हरिभद्र रचित दन्दी सूत्र की टीका में अग- 
चाह्य की रचना के विषय मे दो धाराये (मत) श्राप्त होते हैं उसमे भी एक मत तो आचायये 
उमास्वाति स्वीकृत मत ही है कि, जो गणधर रचिंत है वे अग है और स्थविर-प्रणीत होते' हैं 
ये अग-बाह्य हैं । इससे यह भी सिद्ध होता है कि ज॑से-जेसे समय बीतता गया वैसे-वेसे 'अग- 
बाह्य गणधर-कृत है” ऐसी मान्यता की तरफ श्राक्षित होते हुए थी शआराचार्य-गण प्राचीन मान्यता 
को स्मरण में रखते हुए, उल्लेख करते रहे । 


जो कुछ भी-हो, किन्तु प्राचीन मान्यता से यह प्रतिषादित होता है कि, भ्रावश्यक 
सूत्र अग-वाह्य होने से इसके कर्ता गणधर नही अपितु कोई स्थविर थे । 


यह कहना कठिन है कि इस मान्यता के विरुद्ध दूसरी मान्यता कब से प्रारंभ हुई ? तो 
भी इतना तो निश्चित है कि, यह आवश्यक सूत्र भी गणधर-प्रणीत है । इस प्रकार की मान्यता 
का सर्वप्रथम स्पष्ट प्रतिपादन आवश्यक नियु क्ति मे दिखाई पडता है । 2 


पर 


'आवश्यक सूत्र के सामाथिकाध्ययन की उपोदुघात-नियु क्ति मे उद्देशादि* अनेक द्वारों 
में जो प्रश्न उठाये गये हैं उनका नियुक्तिकार ने क्रमश उत्तर दिया है। उप्तका निरन्तंर 
स्वाध्याय करने वाले की दृष्टि मे यह तथ्य स्पष्ट हुए बिना नहीं रहता कि, नियु क्तिकार 
वारम्बार यही तथ्य सिद्ध करना चाहते है कि, सामायिकादि अध्ययनों की रचना भगवान के 
उपदेश के आधार पर गणधरो ने की हैं । इसी वात का समर्थन नियुक्ति का भाष्य करते 
हुए विशेषावश्यक भाष्यकार जिनभद्र ने किया है ।* नियु क्ति और भाष्य के टीकाकार आचार्य 
हरिभद्ठ, मलयगिरि, मलधारी हेमचन्द्र भी उस-उस प्रसंग पर इसी बांत का अनुसरण करें, 
यह कोई श्राश्चय॑ की वात नही । आचाये भद्गबाहु ने इस वात को भी स्पष्ट किया है कि, 
“इसमे मैं जो कुछ कह रहा हू वह परम्परा से प्राप्त हुआ है।” इस परम्परा का अनुसन्धान 
“करें तो हमे यह वात झावश्यक की प्राचीनतम व्याख्या अनुयोगद्वार मे मिलती है। वहा भी 
झ्रावश्यक के अध्ययनों के विपय में आवश्यक नियुक्ति मे आगत “उद्देशादि' प्रदर्शक गाथाये 
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& गणधरवाद 


उस्ती रूप में है । अ्रनुयोगद्वार चूरि में इन गाथाग्रों पर विशेष-विवरण के रूप में कुछ भी नहीं 
कहा गया हैं, किन्तु श्राचार्य हरिभद्व ने स्व॒रचित श्रावश्यक टीका में इनका विवेचन करने की 
प्रतिज्ञा की हैं।? यह कहने की श्रावश्यकता नहीं कि, वह विवेचन भ्रावश्यक नियुक्ति का ही 
अ्नुप्तण करता है। मलधारी प्राचार्य हेमचन्द्र भी आवश्यक्र नियुक्ति का ही उपयोग करके 
इस गाथाओं की व्याख्या करते हैं ।? ऐसी अवस्था मे यह मान सकते हैं कि, अनुयोग की उक्त 
गाथाग्रों का तात्पर्य यह हैं कि श्रावश्यक सूत्र गणघर-प्रणीत है । यह परम्परा टीकाकारों को 
मान्य है तथा वह आवश्यक नियुक्ति जितनी ही प्राचीन भी है। आाचाये भद्रवाहु स्वय कहते 
हैं कि, मैं परम्परा के अनुसार सामायिक-विपयक विवेचन करता हू । इसलिये यह माना जा 
सकता है कि, श्राचार्य भद्रवाहु के भी पहले क्रभी यह मान्यता रही कि मात्र अग ही नहीं 

अपितु अग-वाह्य ग्रत्थों में से श्रावश्यक सूत्र के अ्रध्ययन भी गणघर-प्रणीत हूँ। यह मान्यता 

केवल यहीं नहीं रुकी श्रपितु समस्त अगन्चाह्य ग्रागम-ग्रन्यों को गणघर-रचित हैं, ऐसा माना 

जाने लगा । इसके प्रमाण विगम्बर ग्रन्थों में भी प्राप्त होते है । इसी मान्यता का अ्ननुसरण 

दिगस्व॒र आचार्य जिनसेन (वि० 840) स्व॒रचित हरिवश पुराण में करते हैँ । वे लिखते हैँ कि, 

भगवान्‌ महावीर ने पहले बारह अगो का ग्रर्थत उपदेण दिया!, इसके पश्चात्‌ गीतम गणधर ने 

उपाग सहित द्वादशागी की रचना की ।॥ 


जैसा कि नन्‍दी सूत्र के मूल में एक स्थान पर द्वादशागी को ही जिन-प्रणीत कहा है तो भी 
चूणिकार अगवाह्य को भी इसके साथ जोडते की सूचना देते हैं ।९ चूणिकार सकेत करते है कि, 
उनके सन्मुख अगवाह्य को भी गणधरक्कत मानने की परम्परा प्रारम्भ हो गयी थी। इसीलिये 
वे दूसरे स्थांत पर मूल मे जहा अग और अग-बाह्य दोनो की गशना है वहा वे दोनो के लिये 
लिखते है कि, वे दोनो अ्ररिहृत के उपदेशानुसार है ।” आचार्य हरिभद्र को भी 'नन्‍्दी' की दीका 
में चूंणि की मान्यता का अनुसरण करना पडा, जब कि चूणिकार और हरिभद्र दोनो अथवा! 
कहकर इस मान्यता के विरुद्ध जो मान्यता प्रचलित थी उसका भी सकेत करना नही भूलते 
कि, गणधर-रचित ट्वादशागी है श्रोर स्थविर-प्रणीत अगवाह्म है ।* 


अग-बाह्य आगम गणधर-कृत हैं यह मान्यता यही नही अश्रटकी, वल्कि जैन 
प्राणकारो ने स्वय के पुराणों की प्रामाणिकता सिद्ध करने के लिए उपोदघात मे स्पप्ट करना 
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अ्रस्तावना 9 


उचित समझा कि, ये पुराण भी मूलत गरणधर-कृत है और हमे तो यह वस्तु परम्परा से प्राप्त 
हुई है, अतएवं उसी के झराधार से रचना करने मे आई है |! इस प्रकार गणधर-रचित न केवल 
आग ग्रत्य ही अपितु अग-बाह्य ग्रन्यो के साथ पुराण भी गणधर-क॒त माने जाने लगे । 
इस प्रस्तुत चर्चा का उपयोगी निष्कर्ष यह है कि, प्राचीत मान्यता के अनुसार यह 
आवश्यक अगवाह्य होने से गणधर-प्रणीत नही माना जाता था किन्तु बाद मे आचार्यगण इसको 
भी गणधर-रचित मानने लगे | साथ ही यह भी कहना चाहिए कि, अगबाह्य ग्रन्थों मे से सर्वे- 
प्रथम आवश्यक को ही गणधर-रचित मानने की परम्परा प्रारम्भ हुई श्रौर उसके बाद दूसरे 
अग-वबाह्म ग्रन्थो को भी गणधर-कृत ग्रन्थो मे सम्मिलित करने लगे ।* 
श्रव यह प्रश्न उत्पन्न होता है कि ऐसा किसलिए करना पडा ? इसका सीधा समाधान 
तो यह हो सकता है कि, गणधर विशिष्ट ऋद्धि सम्पन्न माने जाते थे और उन्होने भगवान्‌ 
से सीधा उपदेश ग्रहण किया था। इसलिये दूसरों की अपेक्षा उनकी रचना की प्रामाणिकता 
बढ़ जाय यह स्वाभाविक है। इसलिये पीछे के झ्राचार्यों ने आगम मे समावेश हो जाय ऐसे 
समस्त साहित्य को गणधरो के नाम चढाना उचित समझा, जिससे उसकी प्रामाणिकता में 
सदेह की गृ जाइश ही न रहे । इस प्रकार क्रमश श्रावश्यक से लेकर पुराणों तक समरत अग- 
वाह्य साहित्य गणघर-कृत माना जाने लगा। 
अग-वाह्य मे तो श्रनेक ग्रन्थ थे, तो भी आवश्यक को सर्वप्रथम गणधर-रचित मानने 
की परम्परा का प्रचलन इसलिये हुआ्ला कि झ्रागम-प्रत्थी में श्रनेक स्थलों पर जहा-जहा भगवान्‌ 
महावीर के साक्षात्‌ शिष्यों के श्र्‌ तज्ञान-अभ्यास' का निर्देश है वहा-वहा उन्होने “सामायिकादि 
ग्यारह अंगी का अ्रध्ययन्त किया” ऐसे उल्लेख मिलते हैं। सामायिक, यह श्रावश्यक का प्रथम 
प्रकरण है। अ्रध्ययन्तू-क्रम मे यदि उसका स्थान ग्यारह अगो में भी पहिले है, तो आवश्यक को 
गणधर-कत मानने में कोई विशेष भ्रापत्ति नहीं होती । अ्त्एव अगर-बाह्य में से श्रावश्यक को 
गणधरो की कृति के रूप मे सर्वप्रथम स्वीकार करें, यह स्वाभाविक है। 
गौर, आवश्यक की सब से प्राचीनतम व्याख्या अनुयोगद्वार सूत्र के उपक्रमद्वार 
में प्रमाणभेद की चर्चा करते हुए सूत्रागम आदि भेद किये हैं। आवश्यक सूत्र के सामायिक 
अ्रध्ययन की ही चर्चा के प्रसंग मे उक्त भेदों के करने से नियु क्तिकार, भाष्यकार और अन्य 
टीकाकारो ने सामायिक अ्ध्ययत को सामने रखकर ही इन भेदो का प्रतिपादन किया हो, यह 
स्वाभाविक है | इसी कारण वे समस्त, सामायिक के अर्थकर्त्ता के रूप मे तीर्थंकर को, सू कर्त्ता 
के रूप मे गणधर को मांनते हैं। किन्तु इतना ध्यात रखता चाहिए कि, अनुयोगद्वार सूत्र 
मे आगम के सूत्रागम आदि भेद करते हुए भी प्रस्तुत सामायिक सूत्र मे उसका उपसहार 





. पद्मचरित , 4]-42, महापुराण (आ्रादिपुराण) , 26, ), 98-20] 
अगवाह्मय की जिन भिन्न-भिन्न व्याख्याओ का उल्लेख करने में श्राया है, उन कारणो पर 
विचार करने से एक कारण यह प्रतीत होता है कि, श्वेताम्वर और दिगम्बर परम्परा 
और उनके साहित्य के सम्बन्ध में ज्यो-ज्यो मतभेद तीन्नतम होता गया त्यो-त्यो अगवाह्य 
गणधरकृत मानने और मनवाने की प्रवृत्ति सबलता के साथ बढती गई और पुराण जेसे 
ग्रल्थो को भी गणधर-कत कृतियों मे समावेश करते गए। 


40 गणधरवाद 


नही किया है। अ्नुयोगद्वार की अन्य स्थलों पर यह पद्वति है कि, प्रम्तुत, अ्रप्रस्तुत समस्त भेदो 
का उल्लेख कर, अन्त मे उपसहार मे अप्रस्तुत का निराकरण कर, प्रस्तुत क्या है” उसका उल्लेख 
करते है । 
3 आवश्यक नियु क्ति के कर्ता 
आचार्य भद्रबाहु नाम के अनेक आचाये होने से एक की जीवन-घटना दूसरे के 
नाम पर, और एक का ग्रन्थ दूसरे के नाम पर चढ जाने की अभ्रधिक सम्भावनायें होतीं है । 
उदाहरण स्वरूप, नियु क्तियो मे प्रथम चतुर्देश पूर्वधर भद्रवाहु के पश्चात्‌ अनेक श्राचार्यों का 
नामोल्लेख होने पर भी श्राज तक यह मान्यता प्रचलित थी कि, समस्त नियु क्तियां चतुर्देश 
पूर्वंधर रचित हैं और श्राज भी वहुत से श्रद्धालु जीव इसी मान्यता से जुड़े हुए हैं। साथ ही 
जहा ण्वेताम्बर श्रागमो के अनुसार ऐसी कथा हे कि, चतुदंश पू्वंधर भद्नवाहु बोग साधना के 
लिए नेपाल गये, वहाँ यही भद्गवाह दक्षिण में गये थे, ऐसी कथा दिग्रम्वर साहित्य मे प्रचलित 
है | ऐसा लगता है कि, ये दोनो भिन्‍न-भिन्‍न भद्रवाहु के जीवन की घटनाएं एक के नम चढ 
गई हैं। इसमे कौनसी घटना कौन से भद्रवाहु के जीवन में घटी है, यह अभी तक शोघ का 
विपय है। आअ्रावश्यक आदि की जो नियु क्तिया उपलब्ध हैं वे प्रथम च्तुर्देश पूव॑ंधर 
भद्रवाहु की नही, अपितु विक्रम की छठी शताब्दी में विद्यमान दूसरे शद्रवाहु की रचना है, ऐसा 
मुनि श्री पृण्यविजयजी ने स्पप्ट रूप से मिद्ध कर दिया हैं । 
आचार्य भद्रवाह प्रसिद्ध ज्योतिविद्‌ वराहुमिहिर के ससारी अवस्था के पशञ्राता थे | जैन 

परम्परा मे वे नैमित्तिक और मन्त्रवेत्ता के रूप मे प्रसिद्ध हैं। वराहमिहिर ने पञ्चसिद्धान्तिका 
की प्रशस्ति मे रचना-काल शक सवत्‌ ४27 श्रर्थात्‌ विक्रम सवत्‌ 562 बताया है। इसलिये हम 
ऐसा कह सकते हैं कि, आ्राचायं भद्रवाह छठी शताब्दी मे विद्यमान? थे । 


. शभद्रवाहु चाहे छठी शताब्दी मे हुए हो, किन्तु प्रश्न यह है कि इनकी लिखी हुई निश्रु क्तियो 
में कोई प्राचीन भाग सम्मिलित है अ्रथवा नही। श्री कुन्दकुन्द आदि के ग्रन्थों मे बहुद-सी 
गाथाएँ नियु क्ति की है, भगवती श्राराधना झ्लौर मुलाचार मे भी हैं, ग्रत यह कंसे कहा 
जा सकता है कि उपलब्ध नियु क्ति की समस्त गाथाएँ केवल छठी शताब्दी मे ही लिखी 
गई हैं ? यदि पुरानी गाथाओ का समावेश कर नई कृति उपलब्ध रूप मे उस समय 
वनी तो समग्र निशुक्ति को छठी शताव्दी की ही कँसे माना जाए ? इसमे सन्देह नही 
कि हम यह निश्चय नही कर सकते कि पुरानी गाथाएँ कौन-कौन सी है और कितनी है ? 
फिर भी नियु क्ति की व्याख्यान-पद्धति अत्यन्त प्राचीन प्रतीत होती है। भ्रवयोगद्वार 
प्राचीन है, उसकी गाथाए भी नियुक्ति में हैं। ग्रत यदि छठी शताब्दी के भद्रवाहु ने 
उपलब्ध रचना लिखी हो, तो भी यह मानना पडता है कि प्राचीनता की परम्परा 
निराधार नही । छठी शताब्दी के भद्रवाहु की कृति मे से प्राचीन माने जाने वाले दिगम्बर 
सा मे हक ली गईं, यह कत्पना कुछ अतिशयोक्ति पूर्ण मालूम होती है। यह 
प्रधिक सभव है कि समान पूर्व-परम्परा से दोनों मे हो, जै रे 
शास्त्र और जीवादि तत्वों हे परिगापा के 7 हा रह जब मन 


प्रस्तायना ] 


आचाये भद्रबाहु के नाम से विख्यात ग्रन्थों में छेदसूत्र तो चतुदंश पूर्वधर प्रथम भद्रबाहु 
की रचनाएँ है। निम्न ग्रन्थोी की निर्युक्तिया प्रस्तुत भद्बाहु द्वितीय की रचनाएँ स्वीकार की 
जानी चाहिए -- 


| ग्रावश्यक, 2 ' दशवेकालिक, 3. उत्तराध्ययतल, 4 झाचाराग, 5 सूृत्रकृताग, 
6 दशाश्र्‌ तस्कन्ध, 7 कल्प-वृहत्‌ृ-कऋल्प, 8 व्यवहार, 9 सूर्य छज्ञप्ति, 70 ऋषि-मापित | ' 


इन दस नियु क्तियो के लिखने की प्रतिज्ञा स्वय भद्गबाहु ने श्रावश्यकः नियुक्ति में की 
है । इनमें से श्रन्तिम दो को छोडकर शेप सब उपलब्ध हैं। 


प्राकृत-स्तोत्र उवसग्गहर भी इन्ही भद्बबाहु की रचना माना जाता है । इसमे शका करने 
का कोई कारण भी नही है। भद्गबाहु-सहिता भी उनकी कृति मानी जाती है, किन्तु इस 
नाम की उपलब्ध रचना उनकी हो, यह सन्देहास्पद है । 


*. ओघनियुं क्ति, पिंडनिर्युक्ति, पचकल्पनियु क्ति, ये तीनो निर्युक्तियाँ क्रम से श्राव० नि०, 
दशवैकालिक नि० और कल्प-बृहत्‌-कल्प नि० की अशरूप हैं, श्रत वे पृथक्‌ ग्रन्थ रूप नें नही 
गिनी गई । इनसे भिन्न ससकतनिर्युक्ति, ग्रहशातिस्तोत्र, सपादलक्ष वसुदेवहिण्डी जैसे ग्रन्थो को 
उनकी रचना मानने में कई बाधाएँ है ।* 


4. श्राचाय भद्रबाहु की नियु क्तियों का उपोदधात 
नियु क्ति का स्वरूप 


- जिस प्रकार यास्क्र ने निरुक्त लिखकर बैदिक-शब्दो की व्याख्या निश्चित की, उसी प्रकार 
श्राचाये भवद्गवाहु ने प्राकृत पद्म मे निर्युक्तिया लिखकर जेनागम के पारिभाषिक शब्दों की व्याख्या 
निश्चित की । उनकी इन निर्युक्तियो की सामान्य रूपेण यह विधा है--वे कभी भी ग्रन्ध के 
प्रत्येक शब्द अथवा प्रत्येक वाक्य का अर्थ या विवरण नही लिखते । वे साधारणत्त ग्रन्थ के नाम 
का प्रस्तुत श्रर्थ बताते है, ग्रथ के आधारभूत शअ्रन्य॒ आगम प्रकरणों का उल्लेख करते है, 
तत्पश्चात्‌ समस्त ग्रन्थ का विपयानुक्रम सक्षेप मे सूचित करते है | इसके अनन्तर प्रत्येक श्रध्ययन 
की नियु क्ति लिखते समय सम्बन्धित अ्रध्ययन के नाम का प्रस्तुत अर्थ स्पष्ट करते हैं और 
श्रध्ययन मे वणित कुछ महत्वपूर्ण शब्दों का विवरण लिखकर सन्‍्तोष का अनुभव करते हैं । 
शब्दों के प्रस्तुत अर्थ का ज्ञान प्राप्त कराने के लिये वे निक्षेप-पद्धति से शब्द के सभी सम्भावित 
श्र्थ बताते है भर अप्रस्तुत श्रर्थों का निराकरण कर, केवल प्रस्तुत श्र को स्वीकार करने की 


प्र रणा प्रदान कर तथा तत्सम्वन्धी विशेष उल्लेखनीय बातो का प्रतिपादन कर व्याख्यापुर्ण कर 
देते हैं । 





. गझाव० नि० गा० 84-85 ॥ 


2... आचार्य भवद्रवाहु सम्बन्धी उक्त सभी तथ्य मुनि पृण्यविजयजी के महावीर जैन विद्यालय के 


रजत-महोत्सव अक (पृ० 85) में प्रकाशित लेख के आघार पर लिखे गए है। उनका 
आभार मानता हू । 


॥ हक | % 38 480 392 30 


श्रावश्य्रक नियु क्ति 

सामान्य क्रम वैसा ही है जैसा कि ऊपर प्रतिपादित किया गया है तथापि आवश्यक 
निर्यक्ति उनकी सर्वेप्रथम निर्यक्ति है, अत उसमे कुछ विशेषताएँ दृग्गोचर होती हैँ । इस निर्यूक्ति 
में उत्त विशेषता को इसलिए स्थान दिया गया है कि वह सभी निर्युक्तियों के लिए उपयोगी 
सिद्ध हो तथा उसकी पुनरावृत्ति न करनी पड़े । भारतीय संस्कार के अनुसार शुभ कार्य का 
प्रारम्भ मगल से होता हे। अत आचार्य भद्गवाहु ने भी श्रावश्यक-निर्युक्ति मे पाच ज्ञान रूप 
नन्‍्दी' मगल की विस्तारपूर्वक व्याख्या कर मगलाचरण किया है। साथ ही उन्होने यह भी 
सकेत किया है कि जैन धर्म के अ्रनुसार किसी भी व्यक्ति की अपेक्षा गुण की महत्ता श्रधिक 
पीठिकरा-वन्ध स्वसतय(प्रस्तावना रूप) इस मगल कार्य को करने के बाद आचाय ने श्रन्त मे 
लिखा है कि, इन पाच ज्ञानों मे श्र्‌ तज्ञान का ही अ्रधिकार प्रस्तुत है, क्योकि यही एक ऐसा ज्ञान 
है जो दीपक के समान स्व-पर-प्रकाशक है। श्रत॒ श्र तज्ञान के द्वारा ही अन्य मत्यादि ज्ञानों का 
आर स्वय श्रूत का भी निरूपण हो सकता है 


इतनी पीठिका बनाकर उन्होने उपोद्घात की रचना के लिए कुछ प्रासगिक वातें लिखी 

हैं । उसमे उन्होने सर्वप्रथम सामाग्य रूप से सभी तीर्थकरों को नमस्कार करने के बाद भगवान्‌ 
महावीर को नमस्कार किया है, क्योकि उनका तीर्थ-शासन श्राजकल प्रवर्तमान है। भगवान्‌ 
महावीर के उपदेश को धारण कर जिन्होने प्रथम वाचना दी, उन प्रवाचक्र गणधरों को नमस्कार 
करके गुरु परम्परा रूप गणधरवश-आचार्यवश तथा अ्रध्यापक-पर म्परा रूप चाचक वश-उपाध्याय 


] प्राकृत पद 'नन्‍्दी' को सस्क्ृत मे नान्‍दी' कहते हे । न्ाठको के प्रारम्भ में सूव्रधार द्वारा 
किए गए मगलपाठ को नान्‍दी कहा जाता है। नाटकों मे यह उल्लेख उपलब्ध होता है 
कि ान्चन्ते सूत्रधार _। इसका भाव यही है कि, मगलाचरण करने के पश्चात सूत्रधार 
थग्रागे की प्रवृत्ति का प्रारम्भ करता है। मगल करना जनसाधारण की सामान्‍य प्रवत्ति 

। कही किसी पाठरूप में ओर कही पुष्प, अक्षत आदि द्रव्यापंण रूप मे । अ्रनेक प्रकार 
का मगल',च रण माना जाता है । शास्त्र के प्रारम्भ में देवस्तुति, नमस्कार आदि के रूप से 
भी मगलानुष्ठान होता है। श्राध्यान्मिक दृष्टि से जैन परम्परा शुद्ध गुण की पूृजक और 
उपासक रही है। आध्यात्मिक गृणो मे ज्ञान का स्थान सर्वोपरि है। ज्ञान सर्वंगम्य वस्तु 
है और वह चारित्र का अतरग कारण भी हैं। इसीलिए ही शास्त्र में ज्ञान का वर्णन 
ओर वर्गीकरण मगलरूप में भी किया गया है । जैन परम्परा मे मगल शब्द का व्यवहार 
भी अति प्राचीन काल से होता रहा है । दशवेकालिक जैसे प्राचीन आगम में 'धम्मो मगल- 
मुक्किठु ' का प्रयोग है ' ऐसा प्रतीत होता है कि, जब नाटक खेलने और लिखने की प्रवत्ति 
अधिक लोकप्रिय होती गई श्लौर उसमे मगलसूचक नान्‍दा शब्द का प्रथोग सर्वसाधारण 
हो गया तव ज॑न ग्रन्थकारो ने भी इस शब्द का मगल अर्थ मे प्रयोग कर आध्यात्मिक 
दृष्टि से स्वाभिप्रेत ज्ञान गुण को मगलरूप प्रगट करने के लिए इसका उपयोग किया। 


इसी भावना के कारण ज्ञानो का वर्णन करने वाला शास्त्र 'नन्‍्दी” नाम से प्रसिद्ध हुआ । 
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चश की नमस्कार किया है” और भद्गबाहु ने यह प्रतिज्ञा की है कि, इन्होने श्रृत का जो 
अर्थ बताया है, वे उसकी निर्युक्ति श्र्थात्‌ श्रुत के साथ अर्थ की योजना” करेंगे। उन्होने प्राश्म्भ 
मे यह भी सकेत कर दिया है कि, वे कौन-कौन से श्रुत के अर्थ की योजना करने का विचार 
रखते है। उन श्रुतों के नाम ये है--! आ्रावश्यक, 2 दंशर्वकालिक, 3 उत्तराध्ययन, 
4. आचाराग, 5. सूत्रकताग, 6 दशाश्रुवस्कन्ध, 7? कल्प-वृहत्‌-कल्प, 8 व्यवहार, 9 सूर्ये- 
भ्रज्ञप्ति, 0, ऋषिभापित । 


रखचना-ऋम 

मेरा अनुमान है कि उन्होंने जिस क्रम से आवश्यक नियुक्ति में प्रत्थो का उल्लेख 
किया है, उसी क्रम से उनकी -निर्युक्तियों की रचना को होगी । इस बात का समर्थन निम्न 
लिखित कतिपय प्रमाणो से होता है :--- 


). उत्तराध्ययन निर्युक्ति मे विवय' की निर्युक्ति करते हुए कहां गया है कि, इस 
विषय में पहले लिखा जा चुका है,! यह वात दशर्व॑कालिक के “विनय समाधि” नामके प्रध्ययन 
की निर्युक्ति को लक्ष्य मे रखकर लिखी गयी है । इससे सिद्ध होता है कि, उत्तरघ्ययन निर्युक्ति 
से पहले दशवेकालिक निर्युक्ति की रचना हो चुकी थी । 

2 'कामा पुव्वुह्िट्ठा'-उत्तराध्ययच निर्युक्ति गा० 208 से सकेत किया है कि, काम 
के विपय मे पहले विवेचन हो चुका है। यह दशवंकालिक निर्युक्ति 6] में है। अ्रत 
उत्तराष्ययन निर्युक्ति से पहले दशवंकालिक निर्युक्ति की रचना हुई । 

3 उत्तराध्ययन निर्युक्ति की-00व गाथा आवश्यक निर्युक्ति में से बसी की वंसी 
उद्धरित की गई है (प्रावश्यक निर्युक्ति 7279) | 

4 आवश्यक निर्युक्ति मे निक्ववाद सम्बन्धी जो गाथाएँ हैं (778 से) वे सभी 
सामान्यत उसी रूप मे उत्तराध्ययत्त मे ली गई है, (नि० गा० 64 से) | इससे श्रौर आवश्यक 
निर्युक्ति के प्रारम्भ की प्रतिज्ञा से भी सिद्ध होता है कि, उत्तराध्ययन निर्युक्ति से पहले आवश्यक 
नियुक्ति बन चुकी थी । 

5. आचाराग निर्युक्ति 5 मे कहा है कि आचार और अग' के तन्िक्षेप का कभन पहले 
हो चुका है। इससे दशवंकालिक निर्युक्ति तथा उत्तराध्ययन्न निर्युक्ति की रचना आचाराग 
निर्युक्ति से पहले सिद्ध होती है। कारण यह है कि, दशर्वकालिक के क्षुल्लिकाचार अध्ययन को 
निर्युक्ति भे आचार' की तथा उत्तराध्ययन के “चतुरग” श्रष्ययन की निर्युक्ति मे 'अंग' की जो 
निर्युक्ति की गई है, आचाये ने उसी का उल्लेख किया है । 

6 इसी प्रकार श्राचाराग निर्युक्ति 76 मे कहा है कि लोगो भणिश्रो' । इसमे भी 
आवश्यक निर्युक्ति के 'लोगस्स' पाठ की नियुक्ति का निर्देश है । 
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7 बआआाचाराग निर्युक्ति 346 में कहा है कि, उत्तराध्ययन के 'मोक्ष' शब्द वी निर्यक्ति 
के समान ही 'विमुक्ति' शब्द की व्याख्या समझ लेनी चाहिए। उससे भी ज्ञात होता है कि 
उन तराध्ययन निर्युक्ति वी रचना आचाराग निर्युक्ति से पहले हुई 

8 सूत्र० नि० में 'करण' की व्यास्या (गा० 5-3) ब्रावश्यक सूझ्र० नि० की 
गाथाग्रो (030 आदि) जैसी ही है । यही गाथाएँ उत्त० (83 ब्रादि) में भी है । 

9 सूत्र० नि० गा० 99 में कहा है कि 'धर्म' शब्द का निक्षेप पहले लिखा जा चका 
हैं । यह उल्लेख दश० नि० गा० 39 को लट्ष्य में रख कर क्रिया गया है। श्रत चूत्र० सि० 
से पहले दश० नि० की रचना हुई । 

0 सूत्र० नि० 27 में कहा है कि 'ग्रन्थ का निक्षेपष पहले आरा चुका है । इसमे 
उत्त० नि० 240 की ओर सकेत है । ग्रत उत्त० नि० सूत्र० नि० से पहले लिखी गई । 
नियु क्ति का शब्दार्थ 

इस प्रकार जितनी निर्युक्तिया लिखने की उनकी इच्छा थी, उन सव का एक साथ 
निर्देश करने के पश्चात्‌ उन्होंने ऋरम-प्राप्त सामाय्रिकाध्ययन की निर्युक्ति लिखने की प्रतिना 
की है तथा निर्युक्ति शब्द की व्याख्या भी स्पष्ट की है। एक शब्द के अनेक श्रर्थ होते हैं । 
निर्युक्ति का प्रयोजव यह है कि, वह इस वात की शोध करें कि कौनसा अर्थ अधिक उपयुक्त है, 
प्रथवा भगवान्‌ के उपदेश के समय सर्वप्रथम अमुक शब्द के साथ कौन-सा श्रर्य मम्बद्ध था । 
इस शोध के अनन्तर निर्युक्ति सुत्र के शब्दों के साथ उस अर्थ की उपपत्ति का निश्चयां करती 
है | इस प्रयोजन की सिद्धि के लिये अनिवार्य है कि, निर्युक्ति में सर्वत्र निक्षेप-पद्धति का ब्राश्नय 
निया जाए । अत आचार्य जिस शठ्द की व्याख्या करना चाहते है, सव से पहले वे उसके निक्षेपों 
के सम्भावित श्रर्थों छी योजना करने हैं श्लौर फिर अप्रस्तुत अर्थ का निराकरण कर प्रस्तुत अर्थ 
को मृत्रो के शब्दों के साथ सम्बद्ध करते है । 

निर्युक्ति का लक्षण लिखने के उपरान्त आचाये ने एक सुन्दर रूपक द्वारा यह वर्णन 
किया है कि, ज॑ंत शास्त्रों का उद्भव कंसे हुआ ? “अमित ज्ञानी तप-नियम ज्ञान रूप वृक्ष पर 
आह होकर भव्यजनो के बोध के उद्देश्य से ज्ञान की वृष्टि करते हैं। गणघर उसे सम्पूर्णत 
अपने वुद्धिपट में धारण करते है। फिर वे प्रवचन के निमित्त तीर्थंकर-भाषपित की माला का गूधन 

करते है |! 

भगवान्‌ के उपदेश को सूत्रवद्ध अथवा ग्रन्थवद्ध करने का यह लाभ है कि, जिन 
व्यक्तियो ने भगवान्‌ का उपदेश न सुना हो, अथवा जो सुन कर भी सम्पूर्ण विषय को स्मृति- 

पट मे न रख सके हो, वे इन प्रन्यों का आश्रय लेकर भगवान्‌ के उपदेश को सरलता पूर्वक 
ग्रहण कर सकते है, उसका अरभ्यास्त कर सकते हैं तथा उसे धारण कर सकते है। इसी उद्देश्य 
से गणवर प्रवचन-माला गूथते हैं ।? 
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पुनश्च भगवान्‌ केवल सक्षेप से ही अर्थ का कथन करते है, उस कथन को कुशलता 
पूर्वक व्यवस्थित सूत्र-ग्रन्थ का रूप प्रदान करना गणघरो का ही कार्य है। इस प्रकार शास्त्रों 
की प्रवृत्ति शासन के हिंत के लिए हुई है ।! श्राचार्य भद्गवाहु ने स्पप्ट रूप से शास्त्र-प्रवर्तन 
का जो यह इतिहास बताया है, वह सभी शास्त्रों के लिए सामान्‍य है। उन्हें जिन शास्त्रों की 
निर्युक्ति लिखनी थी, वे या तो गणधरों की इृतियाँ है अथवा उसके आधार पर लिखी गई 
रचनाएं हैं । भ्रत उन्होने इस तथ्य का कथन आवश्यक निर्युक्ति के प्रकरण मे ही करना उचित 
समझा । 

अगो मे आचाराग का क्रम सर्वप्रथम है, तथापि थ्राचार्य भद्रवाहु ने गणधर-कृत सम्पूर्ण 
श्रुत के आदि में सामायिक का तथा अच्त में बिन्दुसार का उल्लेख कर लिखा है कि, श्रुत-त्ञान 
का सार चारित्र है तथा चारित्र का सार निर्वाण है ।? आचाराग के स्थान पर सामायिक को 
प्रथम क्रम देने का कारण यह प्रतीत होता है कि, अग-ग्रन्थो मे भी जहा-जहा भगवान्‌ महावीर 
के श्रमणो के श्रुतज्ञान सम्बन्धी अ्रस्यास की चर्चा है, वहा अनेक स्थलो पर बताया गया है कि वे 
अग-प्रल्थो से भी पूर्व सामायिक का अ्रध्ययत्त करते थे। इसीलिए श्राचाये भद्गबाहु ने केवल 
गणधर-क्ृत माने जाने वाले अग्रो मे आवश्यक सूत्र का समावेश करना उचित माना । कारण 
यह है कि सामायिक आवश्यक सूत्र का प्रथम अध्ययन है । 


इसी प्रसंग पर आचार्य ने इस बात का कुछ विस्तार-पूर्वक प्रतिपादन किया है कि, 
ज्ञान और चारित्र दोनो ही मोक्ष के लिए श्रावश्यक है श्रोर अ्रन्त मे अश्रन्धे और लगड व्यक्तियो 
के साख्य-प्रसिद्ध दृष्टान्त द्वारा बताया है कि, ज्ञान और क्रिया के समन्वय से मोक्ष की प्राप्ति 
होती, है ।8 इस विपय का यहा उल्लेख इसलिए आवश्यक था कि कुछ लोग क्रिया-जड बन कर 
ज्ञान की आवश्यकता स्वीकार नही करते थे और कुछ ज्ञान-गौरव के अ्रभिमान मे चुर होकर क्रिया- 
शून्य बन जाते थे | श्रत उन्हे यह बताना जरूरी-था कि, श्रुत-ग्रन्थी को पढ कर भी अन्त मे 
तदनुसार ग्राच रण किए बिना निर्वाण-प्राप्ति की ग्राशा करता व्यर्थ है। यह प्रयत्न भी निर्वाण- 
सा्ग के लिए लाभप्रद था | श्रत उसको स्वीकार किया गया । 


तत्पश्चातू सामायिक के अधिकारी के निरूपण के व्याज से वस्तुत॒ श्रुत-ज्ञान के 
प्रधिकारी का ही निरूपण किया गया है। क्योकि श्रुत-ज्ञान के अधिकारी के लिए यह झावश्यक 
है कि, वह सर्वप्रथम सामायिक का ही अ्रध्ययन करे। श्रधिकारी किस प्रकार क्रमश विकास की 
सीढी पर आरूढ होता है, यह भी उपशम और. क्षपक श्रेणी के वर्णन द्वारा प्रतिपादित किया 
गया हैं । विकास-मार्गे पर अंग्रसर होता हुआ जीव केवली बनता है श्रौर समस्त लोकालोक को 
जातता है ॥* ऐसे केवली का उपदेश ग्रहण करके ही गणघर शास्त्रो की रचना करते हैं | इस 
प्रकार सम्पूर्ण विकास-मार्ग का निद्शंश कराकर आचार्य के कथन का तात्परय॑यही है कि जो 
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वामायिक श्रुत का अधिकारी होता हैं, वही कभी क्रमेण विकास-मार्ग का झाश्रय लेकर तीर्थंकर 
वन सकता है शौर सुने हुए ज्ञान को साक्षात्‌ ज्ञान मे परिणत करने के पश्चात्‌ अपना शासन 
स्वापित करते मे सफल होता हैं तथा जिन प्रवचन को उत्पन्न कर सकता है ! 


इस पद्धति से जिन प्रवचन की उत्पत्ति के सामान्य क्रम का उल्लेख कर, जिन प्रवचद 
सूत्र तथा ग्रर्थ श्र्थात्‌ अनुयोग के पर्याय सगृहीत किए गए हैं जो ये हु--- 

प्रवचन--श्रुत, धर्म, तीर्थ, मार्ग ये पर्यायवाची है + 

सूत्र--तत्र, ग्रथ, पाठ, शास्त्र ये पर्यायवाची हैं । 

अनुयोग--नियोग, भाष्य, विभाषा, वातिक ये पर्यायवाची है । 

उपोद्घात 

श्रनुयोग तथा अननुयोग का सोदाहरण निक्षेप सहित विवरण” करने के बाद भाषा, 
विभाषा और वातिक के भेद दृष्टान्त सहित स्पष्ट किट गए है। व्याख्यान विधि का विवेचन 
करते हुए आ्राचाय तथा शिष्य की योग्यता का सदृष्टान्त निरूपण” किया गया है । 


इतनी प्रासगिक चर्चा करने के उपरान्त आचार्य सामायिक अध्ययन के उपोद्घात की 
रचना करते है। श्रर्थात्‌ उन्होंने सामायिक सम्वन्धी कुछ प्रश्त उठाए है और उनकी चर्चा 
द्वारा उन सम्बन्धित विषयो का निरूपण किया हैं जिनका ज्ञान सामायिक के सूत्र-पाठ की 
व्याख्या करने से पहले सामान्यत श्रावश्यक है। श्राजजल विसी भी पुस्तक की प्रस्तावना में 
जिन बातो की चर्चा आवश्यक होती है, वेसी ही वातो की चर्चा आ्राचाय ने उपोद्घात मे की है 
जी इस प्रकार हैं? :--- 

॥ उ्ंश--जिसकी व्याब्या करनी हो, उसका सामान्य कथन, जैसे कि, अ्रध्ययन । 
2. निर्देश--जिसकी व्याख्या करती हों उसका विशेष कथन, जैसे कि सामायिक ! 
3, निर्गेम--व्याख्येय वस्तु का निर्मम, सामायिक का आविर्भाव किस से हुआ ? 4. क्षेत्र--उसके 
क्षेत्र-देश की चर्चा। 5. काल--उसके समय की चर्चा। 6 पुरुप-- किस पुरुष से इस वस्तु 
की प्राप्ति हुई? 7 कारण चर्चा। 8 प्रत्यय--श्रद्धा की चर्चा। 9 लक्षण चर्चा ) 
80 नये विचार । ]] समवतार--नयो की भ्रवतारणा । 72 अनुमत--व्यवहार निश्चय 
की श्रपेक्षा सें विचार । 3 किम--यह क्‍या है ? 4 उसके भेद कितने हैं ? 5 किसको 
है? 6 कहा है? 7. किसमे है? 8 किस तरह प्राप्त होती है ? !9 कितने 
समय स्थिर रहती है ? 20. कितने प्राप्त करते है? 2] विरह काल कितना है ? 
22 अविरह काल कितना है? 23 कितने भव तक प्राप्त करता है ” 24. कितनी वार 
स्वीकार करता है ? 25 कितते क्षेत्र का स्पर्श करता है ”? और 26. निरक्ति | 


किचन, 
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प्रस्तावना 7 


भगवान्‌ ऋषभदेव--परिचय 

“: तिर्गम के विवरण मे श्राचार्य ने उददेशादि के समान निर्गम के भी नामादि 
छह निक्षेपँ करके उसके अनेक अर्थ बताए है। इस प्रसंग पर यह भी लिखा है कि, 
भगवान्‌ महावीर का भिथ्यात्वादि से तिगेम?--निकलना किस प्रकार हुआ्ना ”? इस व्याज से 
भगवान महावीर के पूर्व-भवों को चर्चा करते हुए भगवान्‌ ऋषभदेव के युग से पूर्वकालीन 
कुलकरो के समय से आचाये ने इतिहास प्रारम्भ किया है ।* उसमे कुलकरो* के पूर्वभव, जन्म, 
नाम, प्रमाण, सहनन, सस्थान, वर्ण, उनकी स्त्रिया, आयु, कितने वर्ष की आयु में कुलकर बने, 
मर कर कौत से भव में गए, उनके समय की तीति-इत विषयों की चर्चा की गई है। अन्तिम 
कुलकर नामि की पत्नी का नाम मरु देवी था । विनीता भूमि मे उनका निवास था। ऋषभ- 
देव उनके पुत्र थे। ऋषभदेव पूर्वभव मे' वेरदाभ नाम के राजा थे। उस भव मे उन्होंने 
तीर्थंकर नाम-कर्म वाधा और वे सर्वार्थसिद्धि मे'देव हुए । वहा से च्युत होकर वे ऋषभदेव 
बने ।१ यहा पर 'ऋषभदेव के भी अनेक पूव॑-भवों का वर्णन है ।" जिन 'वीस कारणों के 
आ्राधार पर उनके जीव ने तीर्थंकर नाम-क्र्म का बधन किया, उनके नाम का भी निर्देश है ।” 
तीर्थंकर नाम-कर्म सम्बन्धी कुछ और वातो का भी उल्लेख है ।8 उस के वाद ऋषभदेव के जीवन 
के विषय में निम्नलिखित बातो का वर्णन है '--जन्म, नाम, वृद्धि, जाति-प्मरण, विवाह, 
सन्तान, अभिपेक, राज्य-सग्रह ।१ तत्पश्चात्‌ आराचायें ने श्राहदर, शिल्प, कर्म, परिग्रह, विभूपा 
इत्यादि 40 विययो की चर्चा द्वारा उस युग का चित्र हमारे सम्मुख उपस्थित करने का भ्रयत्न 
क्रिया'है म्ौर बताया है कि उस युग के निर्माण में ऋषभदेव की क्‍या देन थी ।१ निर्युक्ति में 
इन सब विपयो की चर्चा नही की गई, केवल उनका निर्देश है। ऋपषभदेव का चरित्र-वर्णन 
करते हुए 24 तीर्थंकरों के चरित्र पर भी साधम्यं, वेधम्यं, सम्बोधन, परित्याग इत्यादि 2] 
विषयो के श्राधघार पर विचार किया गया है ।*१ यहा भ्रत्यन्त सक्षिप्त रूप मे 24 तीर्थकरो के 
जीवन का सार दे दिया गया है। इन सब बातो का वर्णन क्यो करना पडा, इस का पूर्वापर 
सम्बन्ध बताते हुए श्राचार्य ने कहा है कि, सामायिक के तिर्गम के विचार मे भगवान्‌ महावीर 
के पूर्वभवों की चर्चा के अ्रन्तर्गत उन के मरीचि जन्म का विचार आवश्यक था, श्रत भगवान्‌ 


९ 





श्राव० न्ि० गा० 445 पे 
श्राव० लि० गा० ]46 
आव० ति० गा० 50 
झाव० मनि० गा० 52 
आव० नि० गा० 70 
आव० मि० गा० ]7]-78 
ग्राव० नि० गा० ]79-8] 
ग्राव० नि० गा० ]82-84 
आव० नि० गा० 85-202 
आव० नि० गा० 203 से 

« ग्राव० नि० गा० 209-32 


>+ (0 ४ ०४% -“य ० ए +# ७२ ७ ४+ 


उ-_-_ | 


8 ग्रणघधरवाद 


ऋषपभदेव का प्रसग उपस्थित हुआ, क्योकि मरीचि ऋषभदेव के पौत्र थे। इस सम्बन्ध का 
प्रतिपादन करने के उपरात आचाय॑ ने दीक्षा के प्रसगन से ऋषपभ-चरित्र पुन प्रारम्भ करते हुए 
लिखा है कि, उन्हे एक वर्ष के बाद भिक्षा प्राप्त हुईं। इस जगह आचार्य ने बताया है कि, 24 
तीर्थकरों का पारणा कौन-कौन से नगर में हुआ था”, किस-किस ने उन्हे प्रथम भिक्षा दी, उनके 
नाम क्‍या थे |? उस समय जो दिव्य वृष्टि हुई, उसका भी अतिशयोक्ति पूर्ण वर्णन किया गया 
है और यह भी लिखा है कि, भिक्षा देने वालो मे कुछ उसी भव में तथा कुछ तीसरे भव में 
निर्वाण को प्राप्त हुए ।7 


भगवान्‌ के दर्शना्थं घर से निकलने पर भरत को उन के दर्शन नही हुए, श्रतः उसने 
उनके स्मरण में धर्म-चक्त की स्थापना की। इसका वर्णान करते हुए कहा गया है कि, ऋषभदेव 
एक हजार वर्ष तक छलद्यस्थ पर्याय मे विचरण करते रहे, उसके वाद उन्हें केवलज्ञान हुआ । 
श्रत उन्होने पाँच महात्रतों की प्ररूपणा की और देवो ने उत्सव मनाया ।” केवनलज्ञान की 
उत्पत्ति के दिन ही भरत की श्रायुधशाला में चक्र रत्न भी उत्पन्न हुआ | सेवको ने तत्क्षण ही 
भरत को ये दोनो समाचार सुनाए। उसने विचार क्रिया कि, पहले अपने पिता ऋपभदेव की 
पूजा करनी चाहिए, क्योकि चक्र केवल इसी भव मे उपकारी है किन्तु पिताजी परलोक के 
लिए भी हितकारी हैं ।९ भगवान्‌ की माता मरुदेवी, पुत्र, पुत्री, पौत्र आदि उनके दर्शनार्थ 
ग्राए और उपदेश सुनकर कई दीक्षित हो गए । भगवान्‌ महावीर के पूवंभव के जीव मरीचि ने 
भी दीक्षा ली ।” भरत की दिग्विजय श्र भगवान्‌ की घर्मं विजय शुरू हुई। भरत ने श्रपने 
छोटे भाईयो से कहा कि, वे उसकी आजा के अ्रधीन हो जाएँ। उन्होने भगवान्‌ से परामर्श 
क्रिया और उन के उपदेशानुसार वाहुबलि के अतिरिक्त सभी ने दीक्षा लेली। दूत से यह 
समाचार सुनकर वाहुवलि क्रुद्ध हुआ ओर उसने भरत को युद्ध के लिए ललकारा | सेना का 
सहार करने की अपेक्षा वे दोनो ही युद्ध कर ले, यह निश्चय हुआ | श्रन्त मे भरत को अधर्म- 
युद्ध करते हुए देख वाहुवलि के मन मे वंराग्य उत्पन्न हुआ और उसने दीक्षा ले ली ।5 


इसके पश्चात्‌ आचार्य ने परीपह सहने मे अ्रसमर्थ होने के कारण मरीचि द्वारा त्रिदडी 
सम्प्रदाय की स्थापना, ब्राह्मणों की उत्पत्ति और उनके पतन का वर्णन किया है ।१ किसी अन्य 
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प्रस्तावना 9 


प्रसग पर भरत ने भगवान्‌ से जिन और चक्री के विषय मे प्रश्न किया ओर उन्होने इनका 
विस्तृत वर्णन करके वासुदेव और वलदेव के विपय मे भी कई बातें बताई ॥? 


भरत ने भगवान्‌ से पूछा कि, क्या इस सभा मे कोई भावी घर्मवर चक्रवर्ती-तीर्थकर 
है ? इसके उत्तर मे भगवान्‌ ऋषभद्देव ने अपने पौत्र ध्यानस्थ परिब्राजक मरीचि को दिखाया 
झौौर कहा कि, वह वीर नाम का अन्तिम तीर्थंकर होगा, वही अपनी नगरी मे त्रिपृष्ठ नाम का 
आदि वासुदेव और विदेह क्षेत्र की मुकानगरी मे प्रियमित्र नाम का चक्रवर्ती भी होगा। यह 
सुनकर भरत भगवान्‌ को नमस्कार करके मरीचि को नभस्कार करने गया और बन्दना 
नमस्कार करके कहने लगा, “मैं इस परिकन्नाजक मरीचि को नमस्कार नही कर रहा हूँ 
किन्तु तुम भविष्य मे तीर्थंकर होने वाले हो, इसलिए तुम्हे नमस्कार करता हु ।” यह सुनकर 
मरीचि गये से फूल गया श्र हर्पोन्मत्त होकर अपने श्रेष्ठ कुल की प्रशसा करने लगा ।? 


भगवान्‌ ऋषभदेव विचरण करते हुए श्रष्ठापद पर्वत पर पहुँचे और वहा उन्होने 
निर्वाण प्राप्त किया ।? निर्वाण के उपरान्त उनकी चिता की रचना की गई भौर उस समय 
उनकी अ्रस्थियाँ तथा भस्म ग्रहण करने से याचक आहिताग्नि की परम्परा किस प्रकार प्रसिद्ध 
हुई, इसका उल्लेख किया है। आचार्य ने यह भी लिखा है कि, उस स्थान पर स्तूपो और 
जिनगृहो का निर्माण हुआ | तत्पश्चात बताया गया है कि, श्रादशंगृह-काचगृह मे शअ्रगूठी के 
गिरने से भरत किस प्रकार वैराग्य एवं ज्ञान-पथ पर आरूढ हुए और दीक्षित हुए 7 


भगवान्‌ के निर्वाण के बाद मरीचि ने अन्तिम श्रवस्था में कपिल नाम का शिष्य 
बनाया । अरब तक मरीचि श्रपनी निर्वेलता स्वीकार किया करता था झौर भगवान्‌ के धर्म का 
ही प्रर्वण करता था। यदि कोई दीक्षार्थी श्राता तो वह उसे दूसरे साधुओं को सौंप देता, 
किन्तु अब उसने कपिल से कहा कि, यहा भी धर्म है। भ्रत कपिल ने उसके पास दीक्षा ली । 
इस मिथ्या-भाषण के कारण मरीखचि कोटा-कोटी सागरोपम तक ससार सागर मे भटकता 
रहा । कुल-मद के कारण उसने नीच गोत्र भी बाधा । मरकर वह ब्रह्मलोक मे उत्पन्न हुआना 
श्रौर उसने साख्य तत्व का प्रचार किया ।* 
सगवान्‌ महावोर 

इसके उपरान्त मरीचि के अनेक भवों का वर्णन करने के पश्चात्‌ बताया गया है कि, 


भ्रन्त में वह ब्राह्मणकुण्ड ग्राम मे कोडाल-समोत्र ब्राह्मण के घर देवानन्दा को कुक्षि मे देवलोक से 
च्युत होकर उत्पन्न हुआ्ना ।९ 
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20 गणधरवाद 


यहा से भगवान्‌ महावीर क्रा चरित्र प्रारम्भ होता है। झ्ाचार्य ने निर्देश किया है कि 
निम्न बातो का वर्णन किया जाएगा--] स्वप्न, 2 गर्भापहार, 3. श्रभिग्रह, 4, जन्म, 
5. अभिषेक, 6 वृद्धि, ? जाति-समरण, ७ देव द्वारा डराने का प्रयत्न, 9. विवाह, 
0. अपत्य, ।[. दान, 2 सम्बोधन, 3 महाभिनिष्क्रण! । महावीर ने माना-पिता 
के स्वर्गवास के पश्चात्‌ दीक्षा लो ।? गोप द्वारा परीपह किए जाने के बाद झक्रेत्र भगवान्‌ 
के पास सहायतार्थ आया, इसकी भी सूचना निर्युक्ति में है। कोल्लाक सन्निवेश में ब्राह्मण 
बहुल द्वारा पारण के निमित्त वसुधारा? का उल्लेख है। महावीर अपने पिता के मित्र दुडज्जत 
की कुटी मे भी रहे। वहाँ उन्होने पाँच तीन्र अ्रभिग्रह-प्रतिजाएँ स्वीकार की--, जहा रहने 
से मकान का मालिक नाराज हो वहाँ नहीं रहता, 2. प्रायः कायोत्सर्ग भ्रवस्था मे रहना, 
3 प्राय मौन रहना, 4 भिक्षा हाथ में ही लेता, पात्र में नही और 5. गृहस्थ को वन्दना 
नहीं करना ।7 कोल्लाक सन्नित्रेश से प्रस्थान कर उन्होने अस्थिग्राम में चानुर्मास क्रिया । वहाँ 
शूलपाणि का उपद्रवर हुआ, उसने अनेक भयकर उपसर्ग किए और ब्न्त में हार मानकर उसने 
भगवान्‌ की स्तुति की ।? 

भगवान्‌ के साधनाकालीन” विहार में उनसे गोशालक विला। निर्युक्ति मे घोशालक 
के पराक्रम (?) भगवान्‌ के उग्र परीपह, उपसर्ग तथा सन्मान का वर्णन कर वत्ताया गया है कि, 
उन्हें जुम्भिक गाँव के वाहर, ऋजुवालुका तदो के तट पर, वंयावुत्य चैत्य के निकट, श्यामाक 
गृहपति के क्षेत्र में, शाल वृक्ष के नीचे, पप्ठभक्त के तप की अवस्था में, उकडु आसन की स्थिति 
में केवलन्नान की प्राप्ति हुई ।* 





इसके वाद आचार्य ने भगवान की सम्पूर्ण तपस्या का उल्लेख किया? है श्रौर कहा है 
कि उन की छद्म॒स्थ पर्याय वारह वर्ष और साढे छह महीने की थी ॥7९ 
गराधर-प्रसग 

केवलज्ञान होने के उपरान्त भगवान्‌ महावीर रात के समय मध्यमापापा नगरी के 
निकट महासेन वन के उद्यान में पहुँच गए। वहाँ दूसरा समवसरण हुआ । सोमिलाये नाम के 
व्राह्मण के घर दीक्षा (सस्कार विशेष) के श्रवमर पर यज्ञव्राटिका मे एक विज्ञाल समुदाय 
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किल्नम्के 


प्रस्तावता_ 2] 


एकत्रित हुआ था । यज्ञवाटिक्रा के उत्तर में एकरान्त स्थान मे देवेन्द्र व दानवेन्द्र जिनेन्द्र की 
महिमा का गान कर रहे थे ।* आचार्य ने समवसरण का भी विस्तृत वर्णत किया है ।£ 
दिव्य घोष का श्रवण कर यज्ञवाटिका मे बेठे हुए लोगो को प्रसन्नता हुई कि उनके 

यज्ञ से आक्ृषष्ठ होकर देवता आ रहे है। भगवान्‌ के )] गणघर उस यज्ञवाटिका मे आए हुए 
थे। वे सभी उच्चकुलो के थे । झाचाय॑ ने उनके नाम भी गिनाए है। उन्होने दीक्षा क्यो ली ? 
उनके मन में क्या-क्या सशय थे ? उनके शिष्यों की सख्या कितनी थी ? इन सब बातो का भी 
वर्णन किया है ।९ 

किन्तु जब उन्हे ज्ञात हुआ कि देवता तो जिनेन्द्र का यशोगान कर रहे है, तब अभिमानी 
इन्द्रभति क्रोध के साथ भगवान्‌ महावीर के पास आया । भगवान्‌ ने उसे नाम-गोत्र से बुलाया। 
भगवान ने उसके मन में विद्यमान सशयव का कथन करके कहा कि, तुम वेद-पदो का भ्रर्थ नही 
जानते, मैं तुम्हे उनका सच्चा अर्थ बताता हु । जब उसके सशय का निवारण हो गया, तब 
उमने अपने पाँच-सौ शिष्यो के साथ दीक्षा लेली । इसी प्रकार अन्य गणधरों की दीक्षा हुई ॥१ 
इस उत्लेख के बाद आ्राचार्य ने गणधरो के सम्बन्ध मे कुछ बाते लिखी है ।* 


शेप-द्वार 
इस पद्धति से उपोद्घात निर्युक्ति के द्वारो मे से निर्गंम द्वार का वर्णन करते हुए 


सामायिक के श्रथ्थकर्ता तीर्थंकर श्रौर सूत्रकर्ता गणधरो के निर्गम का प्रतिपादन किया ।९ 
तत्पश्चात निर्गम के कालादि अन्य निक्षेपों की विवेचना है ।” इस प्रसंग मे विशेषतः इच्छाकरार, 
मिथ्याकार आदि दस प्रकार की सामाचारी की व्याख्या विस्तार पूर्वक की गई है ।१ 

क्षेत्रकाल विवेचन मे प्रश्न किया है कि प्रस्तुत क्‍या है ”? खेतसम्मि कम्मि काले 
विभासिय जिणदवररिदेश? (733) अर्थात्‌ किस क्षेत्र और किस काल मे जिनवरेन्द्र ने (सामायिक 
को) प्रकट किया ? इसके उत्तर मे कहा है कि, वेशाख शुक्ल एक्रादशी के दिन पूर्वाह्न मे 
महासेन उद्यान मे भगवान्‌ ने सामाथिक को प्रकट किया। श्रर्थात्‌ इस क्षेत्र और इस समय 
में (सामाथिक का) साक्षात्‌ निर्मम हे। अन्य क्षेत्रों श्रौर- काल में उसका परम्परा से 


निर्गेम है ।70 न 
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22 गणध वाद 

उद्देशादि द्वार गाथा के पुरुष का अन्त में भाव-पुरुप रुप तात्पर्य बता करा! कारण 
द्वार का कुछ विस्तृत वर्णन” किया है। साथ ही ससार और मोक्ष के कारण की भी चर्चा की 
गई है ।* यहाँ इस वात का भी स्पप्टीफरण किया गया है कि तीर्थकर किमलिए सामायिक 
अध्ययन का कथन करते हैं श्रौर गणधर उसे क्यो सुनते हैं ? प्रत्यय द्वार का भी ऐसे ही 
स्पष्टीकरण किया हैं ।* 

लक्षण द्वार मे वस्तु के लक्षण की चर्चा की गई है ।९ नय द्वार में सात मूल नयो के 
नामो का उल्लेख हैं” और उनके लक्षण भी वताए गए है । प्रत्येक नय के सौ-सौ भेद होते है । 
पाँच मूल तयो को स्वीकार करने की मान्यता का भी निर्देश किया गया है ॥? नय के द्वारा 
दृष्टिवाद मे प्ररूपणा की गई है ।? वस्तुत जिनमत में एक भी सूत्र अश्रथवा अर्थ ऐसा नहीं जो 
नय-विहीन हो । श्रत नय-विशारद्र को चाहिए कि वह श्रोता की योग्यता देख कर नय सम्बन्धी 
विवेचन करे ।९ किन्तु आजकल कालिक श्रृत मे नयावतारणा नही होती ।॥!? श्राचार्य ने यह 
भी लिखा है कि ऐसा क्‍यों हुआ ? उनका कथन है कि, पहले कालिक का श्रनुयोग श्रपृथक्‌ था, 
किन्तु श्राये वज्च के वाद कालिक का अनुबोग पृथक्‌ किया गया है ।!” इस अवसर पर आचार्य 
ने श्रार्य वज्ध की जीवन घटनाओं का भ्रत्यन्त आ्रादर पूर्वक वर्णन किया है!2 और श्रन्त मे लिखा 


है कि श्रायये रक्षित ने चारो अनुयोग प्रथक्‌ किए/१। आये रक्षित का भी सक्षिप्त जीवन लिखा 
गया है ।?९ 
झ्राय॑ रक्षित के शिप्य गोप्ठामाहिल से अ्रवद्धिक निक्ल॒व का प्रारम्भ हुआ। इस 


प्रकरण के अन्तर्गत भगवान्‌ महावीर के शासन में श्राचार्य के समय तक जितने निह्व हुए; 
उन सब का सक्षेप में वर्णन किया गया है ।!० 





। आझाव० नि० गा० 736 

2 आव० नि० गा० 737 

3. प्राव० नि० गा० 740-74] 
4. पश्राव०“नि० गा० 742-748 
5 प्राव० नि० गा० 749-750 
6 श्राव० नि० गा० 75 

7 ग्राव० नि० गा० 754-758 
8. आव० नि० गा० 759 

9 ग्राव० नि० गा० 760 
]0 आाव० नि० गा० 76] 


, झाव० नि० गा० 762 

)32 आवब० नि० गा० 763 

43 आभव० नि० गा० 764-772 

4 आव० नि० गा० 774-777 

।5 आाव० नि० गा० 775-776 

6. धाव० नि० गा० 778-788 (मलयगिरि) 


प्रस्तावना 23 


सामायथिक 


इतनी प्रासगिक चर्चा करने के पश्चात्‌ अनुमत? द्वार की व्याख्या करके आचाय॑ ने 
'सामायिक क्या है ?* इस द्वार की चर्चा प्रारम्भ की है | यहाँ नय-दृष्टि से सामायिक पर विचार 
किया गया है | सामायिक के भेदो पर विचार करते हुए उसके तीन भेद बताए गए हैं:--- 
सम्यक्त्व, श्रुव, चारित्र ।$ 'सामायिक किस की होती है ? इस प्रश्न के उत्तर मे कहा गया है कि, 
जिसकी आत्मा सयम, नियम श्र तप मे रमण करती है, उसी की सामथिक है । जो सब जीवो 
के प्रति सम-भाव रखता है, उसकी सच्ची सामायिक है ।१ तदनन्तर सामायिक के कारण-श्राचरण 
का उपदेश दिया गया है ।* सामायिक कहाँ है इस प्रश्न के उत्तर मे क्षेत्र आदि श्रनेक द्वारो 
पर विचार किया गया है ।" 'किसमे है?” इस पर विदार प्रकट कर आचाय॑ ने यह भी उल्लेख 
किया है कि वह किस प्रकार प्राप्त होती है? श्रौर साथ ही मनुष्य-भव की दु्लभता का दुष्टान्त 
सहित विवेचन किया है ।* श्रुत्त की दु्लभता!? और बोधि-सामायिक की दु्लभता का भी वर्णन 
किया गया है श्र उसकी प्राप्ति का क्रम स-दृष्टान्त स्पष्ट किया गया है ।7? वह कब तक स्थिर 
रहती है' इत्यादि! प्रश्नों का समाधान कर, सामायिक के सम्यवत्व श्रादि भेंदों के पर्यायो का 


सग्रह!* कर तथा उपोद्घात-नियु क्ति के निरुक्ति नामक अ्रन्तिम द्वार का विवेचन कर, उन आ्राठ 
प्रसिद्ध महापुरुषो के उदाहरण दिए गए गए हैं. जिन्होने सामायिक का पालन करके महपि पद 


को प्राप्त किया 4 उन्हे नमस्कार करने के बाद उपोद्घात नियुक्ति का प्रकरण समाप्त हो 
जाता है। 


उपसंहार 


उपोद्घात निर्युक्ति के उक्त विपयानुक्रम को सविस्तार इसलिए प्रतिपादित किया गया 
है कि पाठक यह बात समझ सकें कि झाचार्य भद्रबाहु ने आवश्यक के उपोद्घात के व्याज से 
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वस्तत समस्त टीकाग्रो का उपोदधात किया है। श्रत जो कुछ उन्हे अन्यत्र अवश्यमेव लिखना 
था, उन सब विषयों का यहाँ समावेश कर दिया गण्ग है । अन्य नियु क्तियों मे इन विपयों की 
पुनराबृत्ति नहीं की गई है । आवश्यक निर्युक्ति के केवल उपोंद्धात मे ही इतनी अधिक गाथाएँ 
हैं, कि उतनी कई पूरे निर्युक्ति ग्रन्यों मे दग्गोचर नहीं होती । मूल आवश्यक सूत्र का परिमाण 
अ्रन्य सन्नों की श्रपेक्षा बहुत ही कम है, तथापि उसकी उपोदघात निय क्ति का ही प्रमाण अन्य 
अनेक सम्पूर्ण निर्युक्तियों के परिमाण से बहुत वढ जाता हैं। इससे स्पष्ट होता है कि 
स्वेत्र उपयोगी होने के कारण इस उपोद्घात का विस्तृत होना प्रनिवार्य था। 


जास्त्रो की उत्पत्ति कैसे हुई, ” यह बताने के लिए आचार्य जंन-परम्परा के मूल तक 
पहुँचे है। उन्होंने न केवल भगवान्‌ महावीर के श्रपितु भगवान्‌ ऋषभदेंव से लेकर महावीर 
पर्यन्द जैन-परम्परा के समग्र इतिहास का उल्लेख किया है। भगवान्‌ महावीर किस क्रम से 
तीर्थंकर वने, यह वात बताने के उद्देश्य से उन्होंने उनके अन्तिम जीवन का ही वर्णन नहीं 
किया, प्रत्युत भगवान्‌ ऋपभदेव से भी पूर्वकालीन युग से भगवान्‌ महावीर के पूर्वभवो की 
शोध की है और अन्त मे उनके तीर्थक्र वननने तक के आरोह-भ्रवरोह का इतिहास उपलब्ध 
साहित्य की दृष्टि से क्रमवद्ध करने का सर्वप्रथम प्रयत्व किया है। वस्तुत उपलब्ध जैन 
साहित्य में जैन-परम्परा का सर्वप्रथम सुब्यवस्थित इतिहास लिखने का श्रेय झाचाये भद्र बाहु 
को है । उनकी नियुक्ति मे उपलब्ध तथ्यों के आधार पर ही उत्तरकालीन समस्त साहित्य में 
जैन-परम्परा की इतिहास सम्बन्धी बातों का वर्णन किया गया है । उनके द्वारा प्रतिपादित 
तथ्यों के आलोक में (ढाँचे मे) कवियों ने रग भर कर महापुराणो तथा महाकाव्यों की 
रचना की है। 
उन्होने साम्प्रदायिक परम्परा के कुछ ऐसे तथ्य वर्णित किए हैं जो उनके ग्रन्थो के 
अतिरिक्त भ्रन्यत्न कही भी उपलब्ध नही होते । निक्लुवो की चर्चा इसका एक उदाहरण है। 
यदि निर्युक्ति मे इस विषय मे विशेष वक्तव्य न होता, तो निह्नवो सम्बन्धी सम्पूर्ण इतिहास 
अ्न्धकार में ही रहता। ऐसी भअ्न्य अनेक चर्चाएँ हैं । 
सम्पश्दाय-प्रसिद्ध हृप्टान्त-माला को एक दो गाथाओ् से ,ही बद्ध कर देने की उनकी 
विशेषता अद्वितीय है। साथ ही वे सारी कथा का साराश जिस प्रकार सक्षेप मे लिख देते है, 
वह उनकी अद्भुत कुशलता का उदाहरण है। उनकी लेखिनी मे यह चमत्कार है कि जिस 
व्यक्ति ने वह कथा पूरी पढी हो भ्रथवा सुनी हो, उसके सम्मुख एक या दो गाथाओं मे ही सपूर्ण 
कथा का चित्र उपस्थित हो जाता है । 
निर्युक्ति की व्याख्यान-शंली का वर्णात करते हुए आचार्य ने स्वय कहा है कि 
अाहरणहेडकारणपदनिवहमिण समासेख्ं (गा० 86) ।” ब्र्थात्‌ इसमे दुष्टान्त-पद, हेतु-पद 
तथा कारण-पद का आाश्नय लेकर सक्षिप्त निरू्पण करना है । अन्यत्र भी आचार्य ने कहा है*- 
“जिणवयरणं सिद्ध चेव भण्ण्ई कत्यथवी उदाहररां । 
आसज्ज उ सोयारं हेऊबि कहद्चिय भरोज्जा ॥ 
दशवे० नि 49 
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इसका तात्यर्य यह हैं कि भगवान्‌ ने जो उपदेश दिया वह तो सिद्ध ही है, उसे 
प्रनुमान द्वारा सिद्ध करने की श्रावश्यकता नही है, तथापि श्रोत्ता की दृष्टि को लक्ष्य मे रखकर 
कही श्रावश्यक प्रतीत हो तो वहाँ दृप्टान्त का उपयोग करना चाहिए और श्रोता की योग्यता 
के अनुसार हेंत देकर भी समझाना चाहिए। इसका श्रर्थ यह हुआ कि, भगवान्‌ के वचन का 
प्रामाण्य मान्य है, अर्थात्‌ वह स्वतन्त्र श्रागम प्रमाण है। उनके वचन मे कई ऐसी बाते हो 
सकती हैं जो अनुमान या दुष्टान्त से सिद्ध न हो सके । ऐसी बाते भी सम्भव हैं जो दृष्टान्त 
और हेतु द्वारा समझाई जा सकें॥ उनका यह श्राशय उनकी समस्त नियु क्तियो में लक्षित होता 
है। जिस वस्तु को वे दृष्टान्त योग्य समझते थे, उसका स्पष्टीकरण उन्होंने एक नही अनेक 
हृष्टान्तों हवरा किया है। अनेक विषयो के सम्बन्ध में दृष्टान्त के साथ-साथ हेतुओं का भी 
प्रतिपादन किया हैं। विपय को स्पष्ट करने के लिए उनकी अ्रधिकतर उपमार्यें पूर्णोपमा 
होती हैं । - 


व्याख्या करने की उनकी विशेषता यह है कि वे पहले व्याख्येय. विषय के द्वार निश्चित 
कर लिख देते है और तत्पश्चात्‌ एक-एक द्वार का स्पष्टीकरण करते हैं। द्वारो मे विशेषतः 
अनेक स्थल ऐसे है जहाँ नामादि निक्षेपों का आश्रय लिया गया है। व्याख्येयः शब्द के पर्याय- 
* बाची शब्द अवश्य लिखे जाते है और शब्दार्थ के भेदो-प्रकारो का भी उल्लेख किया जाता है । 
इन सब बातो के परिणामस्वरूप अत्यन्त सक्षेप मे वस्तु सम्बन्धी सभी ज्ञातव्य बाते अनावश्यक 
विस्तार के बिना ही बताई जा सकती है । 


शब्दों की व्युत्पत्ति अर्थ-प्रधान और शब्द-प्रधान दोनो प्रकार से करते है। यहाँ प्राकृत 
भाषा के शब्द व्याख्येय हैं, उनकी व्युत्पत्ति करते हुए आचारये सस्कृत-धातुओ से चिपके नहीं 
रहते, वे प्रयत्न करते हैं कि शब्द को तोडकर किसी भी प्रकार प्राकृत शब्द के आधार पर ही 
च्युत्पत्ति की जाए श्रौर उससे इष्ठ श्रर्थ की प्राप्ति की जाए। इसके उदाहरण के लिए 'मिच्छा मि 
दुक्‍क़ड़ (गा० 686-87) की नियुक्ति द्रष्टव्य है। आचाये ने उत्तम” शब्द की जो ब्युत्पत्ति 
की है वह मनस्वी होने के साथ-साथ श्राध्यात्मिक अर्थ-युक्त होने के कारण रोचक प्रतीत होती 
है, (आ्रव० नि० गाथा 00 दी०), ऐसे श्रन्य श्रनेक उदाहरण दिये जा सकते हैं! । 


आ्राचाययं की किसी भी नियुक्ति को देखने से यह वात शीघ्र ध्यान मे श्रा जाती है कि 
आचार्य का जैन परिभाषा तथा परम्परा सम्बन्धी ज्ञान अत्यन्त तलस्पर्शी है। भ्राचार्य ने जैन 





'मिच्छा मि दुककड” इस पद में छह श्रक्षर है। उनमे 'मि' का 'ृदुता; 'छा' का 
'दोपाच्छादन', 'मि' का 'सर्यादा मे रहते हुए', 'दु' का 'दोषयुक्त श्रात्मा की जुग॒प्सा', 'क' 
का किया गया दोष' और “ड' का अश्रतिकमण' अक्षरार्थ करके एक प्रकार से यह श्र्थ 
सूचित किया है---“नम्नता पूर्वक चारित्र की मर्यादा मे रहकर दोष निवारण के निमित्त मै 
आत्मा की जुग॒ुप्सा करता हूँ | श्रौर किये गये दोप का इस समय अतिक्रमण करता हूँ ।! 
जिस प्रकार निर्युक्ति ग्रत्थो मे व्युत्पत्ति की गई है, उसी प्रकार वौद्ध पालि-प्रन्थो मे भी 


62. गणधरवाद 


आचार के गली-कूचों भें भ्रमण किया है, इसमे लेशमात्र भी सन्‍्देह नही है| यह भी कहा जा 
सक्रता है कि उन्होंने जैन तत्वज्ञान का भी पान किया हुआ्ना है । 


इसी उपोद्घात निर्यक्ति मे ही उन्होंने गणधरवाद के वीज रख दिये हैं। इस विषय 
की विशेष चर्चा आगे की जायेगी | यह वात तो निश्चित है कि गणधरो की शक्राश्रों के जिन 
विपयो का उन्होने निर्देश किया है, उनमे उन सब महत्वपूर्ण विययो का समावेश हो जाता है, 
जिनकी उस काल में भारतीय दर्शनों में चर्चा होती थी। गणधर ब्राह्मण थे, अत उनकी 
शकाओ्रों के श्राधार वेद-वाक्य थे, यह बात आचार्य ने निर्युक्ति मे प्रतिपादित की है। इसका 
उल्लेख निर्युक्ति से पूर्व किसी भी ग्रन्थ मे नही है। अत विद्वान्‌ सहज ही यह वात स्वीकार करने 
के लिए तैयार हो जाते है कि यह उल्लेख आचार्य भद्रवाहु की प्रतिभा का ही परिणाम है। 


उपोद्धात निर्यक्ति के उत्तरवर्ती श्रावश्यक निर्यक्ति ग्रन्थ में सूत्र का स्पर्ण करते हुए 
आवश्यक सूत्र के छह अ्रध्ययनो की व्याख्या की गई है । 


व्युत्पत्ति दृष्टिगोचर होती है | यहाँ इसका एक उदाहरण पर्बाप्त होगा-- श्ररिहृत' पद 
जैन और बौद्ध दोनो परम्पराञ्रो मे सामान्य है। बुद्धघोष ने 'विसुद्धि-मग्ग” मे उसकी 
व्युत्पत्ति निम्नप्रकार से की है -- ह 
अर्हत्‌ के लिए उन्होने पालि में अरिहत, अ्रहत और अरह' ये तीन शब्द दिये हैं। उन्तके 
क्रमण दो, एक और दो श्रर्थों की उपपत्ति की गई है । 
() अ्रिहन्त अर्थात्‌ (अ) क्लेश रूपी श्ररि को आरातू-दूर करने से अरिहन्त, (व) क्लेश 
रूपी अरि का हन्त अर्थात्‌ हनन करने से अ्ररिहन्त । 
(2) अ्ररहन्त-ससार रूपी चक्र के आराग्रों का हनन करने से श्ररहन्त । 
(3) भ्रह--अञ्र) वस्त्रपात्रादि के दान के श्रहें योग्य होने से अरह । 
(ब) रह --एकान्‍्त में पाप अश्र--नही करने से श्ररह । 
ग्रारकत्ता हतत्ता च किलेसारीन सो मुनि । 
हत ससार चककारो पच्चयादीनचारहो । 
न रहो करोति पापानि अरह तेन बुच्चतीति । 
जन परम्परा मे अरिहत और अश्ररहत इन दो प्राकृत शब्दों के अतिरिक्त एक ग्ररुहृत शब्द 
भी उपलब्ध होता है । इसकी व्युत्पत्ति ऐसे की गई है -- 
अ्रुह--अ्रर्थातू जो दुवारा न जन्मे, प्रकट न हो वह अ्ररुहन्त । 
वेदिक परम्परा के व्युत्पत्ति-प्रधान निरक्त शास्त्र मे भी ऐसी ही व्युत्पत्तियाँ दृष्टिगोचर 
होती है । उदाहरणत यास्फ ने दुहिता (पुत्री) की व्युत्पत्ति तीन प्रकार से की है-- 
() ढुर + हिता + जिसका हित साधन-वर की खोज कठिन है । 
(2) दूरे + हिता ८ जो माता-पिता आदि कुटुम्ब से टूर रहने पर ही हितावह है । 
(3) दुहू +उत्ता > जो सदा घन, वस्त्र आदि से माता-पिता का दोहन करती हँ। 
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... भ्रम्य निर्युक्तियों मे भी आवश्यक के समान झाचारयय ने प्रारम्भ में उन-उन मूल भ्रन्थों 
के प्रादर्भाव की कथा का वर्णन क्रिया है, किन्तु यह वर्णन उसी ग्रन्थ में है जिसकी उत्पत्ति की 
कथा आवश्यक से, भिन्न है। श्रन्यत्र श्रष्ययनो के ताम और विषयों का निर्देश कर, उनकी 
निष्पत्ति का मूल-स्थान या ग्रन्थ बताकर और प्राय प्रत्येक श्रध्ययन्त के नाम का निक्षेप कर 
व्याख्या की गई है | प्रध्ययन के श्रन्तर्गत क्रिसी महत्वपूर्ण शब्द श्रथवा उसमे विद्यमान मौलिक 
भाव को लेकर आचायें ने उसका अपने ढग से विवेचत करके ही सन्तोष माना है। अन्य ग्रन्थों 
में आवश्यक के समान सूत्र-स्पर्शी निर्यक्ति अत्यन्त भ्रल्प दिखाई देती है। यही कारण है कि 
अन्य ग्रस्थो की निर्युक्ति का परिमाण मूल-प्रन्थ की अपेक्षा बहुत कम है। श्रावश्यक की 'स्थति 


इससे विपरीत है । 


5. आचाय जिनभद्र 


पुर्व-भूमिका 

इस विश्व का मूल सत्‌ है श्रथवा असत्‌ है, इस विपय में दो परस्पर विरोधी वादो 
का खण्डन-मण्डन उपनिपदों मे उपलब्ध होता हैं। त्रिपिटक तथा गणिपिटक--जन झ्ागम में 
भी विरोधी का खण्डन करने की प्रवृत्ति दृग्गोचर होती है, अत हम यह विश्वास कर सकते 
हैं कि, वाद-विवाद का इतिहास अति प्राचीन है और उत्तरोत्तर उसका विकास होता रहा है । 
किन्तु दाशनिक विवादों के इतिहास में नागाजु न से लेकर धमकीति के ममय तक का काल 
ऐसा है जिसमे दार्णनिकों की वाद-विवाद सम्बन्धी प्रवृत्ति तीन्रतम हो गई है। नागार्जुन, 
वसुवन्धु और दिग्नाग ज॑से वौद्ध आचार्यो के ताकिक प्रहारों के वार सभी दर्शनों पर सतत्‌ पड़े 
थे और उनके प्रतीकार के रूप मे भारतीय दर्शतो मे पुनविचार की धारा प्रवाहित हुई थी । 
न्‍्यायदर्शन भें वात्स्यायन श्रौर उद्द्योतकर, वंशेपिक दर्शन मे प्रशस्तपाद, मीमासा दर्शन मे 
शवर और कुमारिल जैसे प्रीढ विद्वानों ने अपने दर्शंनो पर होने वाले प्रह्ारों के प्रत्युत्तर 
दिए | यही नही, उन्होने इस व्याज से स्वदर्शन को भी नया प्रकाश प्रदान कर उन्हें 
सुव्यवस्थित ऋरने का प्रयत्त क्रिया । दाशंनिक विवादके इस अखाड़े मे जन ताकिको ने 
भी भाग लिया श्रौर अपने ग्रागम के श्राधार पर जैन दर्शन को तकं-पुरस्सर सिद्धकरने का 
प्रयत्न किया । 3० 


कु 


ऐसा प्रतीत होता है कि, श्राचार्य उमास्वाति ने इस विवाद से तत्वार्थ-सूत्र” लिखने की 
प्रेरणा प्राप्त की, परन्तु उन्‍होंने उन सव का खण्डन कर जैन दर्शन को स्वकीय रूप प्रदान करने 
का कार्ये नही किया, उन्होंने केवल जैन दर्शन के तत्वों को सूत्रात्मक दौली मे उपस्थित किया 
मऔ.र विवाद का काम बाद मे होने वाले पूज्यपाद, अकलक, सिद्धसेत गणि, विद्यानन्द आदि 
टीकाकारो के लिए छोड दिया । 


बज 


झाचाये सिद्धमेन दिवाकर ने इस विवाद मे से जैन न्याय की श्रावश्यकता का अनुभव 
कर 'न्यायावतार' जेसी श्रत्यन्त सक्षिप्त कृति की रचना की और जेन-न्याय मे महत्वपूरों स्थान 
रखने वाले अनेकान्तवाद के मूल में स्थित नयवाद का विवेचन करने के लिए 'सम्मतितर्क' 
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लिखा । किन्तु इन दोनो कृतियों में श्रधिक्तर प्रयत्त इसी वात का किया गया है ,कि दार्शनिक 
जगत्‌ का तटस्थ श्रवलोकन कर अपने दर्शन को व्यवस्थित क्रिया जाए, अन्य दार्शनिकों की 
युक्तियों का खण्डन करने का कार्य गौण है । 


ग्राचार्य सिद्धसेन के विषय में यह तो नहीं कहा जा सकता कि वे दार्शनिक श्रखाई 
में एक प्रवल प्रतिमल्‍्ल के रूप में श्रपने ग्रन्थी को लेकर उपस्थित हुए | उनके ग्रन्थों में जैन 
दर्शन की व्यवस्था के वीज विद्यमान है, किन्तु उनमे अन्य दार्शनिकों की छोटी-वडी सभी 
महत्वपूर्ण युक्तियों का खण्डन करने का प्रयास नही किया गया है । छोटी-छोटी युक्तियो के 
वाग्जाल मे न पडकर केवल महत्व की बातो का खण्डन-मण्डन उनके ग्रन्थों में है। प्राचार्य 
समन्तभद्र के ग्रन्थों के विपय मे भी यही वात कही जा सकती है । उन्होने विस्तार की श्रपेक्षा 
सक्षेप को अधिक महत्व दिया है। दोनों केवल प्रवल वादी ही नही, प्रत्युत्‌ महावादी है । तथापि 
उनके ग्रन्थ, उद्द्योतकर अ्रथवा कुमारिल के समान श्रत्यधिक वारीबी में नहीं जाते | इन दोनो 
ग्राचार्यों ने तर्क-प्रतितक का जाल विछाने का कार्य नहीं किया, किन्तु निष्कर्ष में उपयोगी 
युक्तिया देकर निर्णय किया है। वे युक्तियाँ ऐसी श्रकाट्य है कि उनके ही आधार पर उनकी 
टीकाग्रो मे प्रचुर मात्रा मे विवादों की रचना की जा सकी है | साराश यह है कि इन दोनो 
ग्रचारयों ने तकजाल मे न पडकर केबल ग्रन्तिम कोटि का तर्क कर सत्ोप किया है । 


किन्‍्तू इससे उनके ग्रन्थों मे ऐसा सामर्थ्य नहीं थ्याया जिससे कि उन्हे आचाये दिग्नाग, 
कुमारिल अथवा उद्द्योतकर ज॑से मल्लों के सन्मुख प्रतिमल्‍ल के रूप मे रखा जा सके । अति- 
विस्तार के सामने अ्रतिसक्षेप ढक जाता हैं । जब उनके ग्रन्थों की 'वादमहर्णव” ज॑ंसी तथा 
'अप्टसहस्री' जैसी टीकाएँ तंयार हुईं, तभी उन ग्रन्थों की प्रतिमल्‍लता की ओर घ्यान जाता 
है | किन्तु श्राचार्य जिनभद्र के विषय में यह वात नही है । उनके ग्रन्थ' विशेषावण्यक्र भाष्य” की 
रचना ऐसी शली में हुई है कि उसके श्राधार पर यह कहा जा सकता है दि दार्णनिक जगत्‌ 
के अखाड मे सर्वप्रथम जन प्रतिमल्‍ल का स्थान यदि किसी को दिया जाए तो वह आचार्य 
जिनभद्र को ही दिया जा सकता है। उनकी विशेषता यह है कि उन्होंने दर्शन के सामान्य 
तत्वों के विषय में ही तकवाद का अवलम्बन नही लिया, किन्तु ज॑न दर्शन की प्रमाण एब प्रमेय 
सम्बन्धी छोटी-वबडी महत्वशाली सभी वातो के सम्बन्ध मे तकंवाद का प्रयोग कर दार्शनिक 
ग्रखाडे में जैन दर्शन को एक स्वेतन्त्र स्वतन्त्र रूप से ही नही प्रत्युत सर्वतन्त्र समन्वय रूप में भी 
उपस्थित किया है। उनकी युक्तियाँ और तके-णली इतनी श्रधिक व्यवस्थित है कि आठवी 
शताब्दी में होने वाले महान्‌ दार्शनिक हरिभद्र तथा वारहवी शठाव्दी मे होने वाले श्रागमों 
के समर्थ टीकाकार मत्नयगिरि भी ज्ञान-चर्चा मे आ्राचारय जिनभद्र की ही युक्तियों का श्राश्रय 
लेते हैं। इतना ही नही, अपितु अठारहवी शताब्दी मे होने वाले नव्यन्याय के असाधारण विद्वान 
उपाध्याय यशोविजयजी भी अपने जैन तक परिभाषा, अनेकान्त व्यवस्था, ज्ञानबिन्दु' आदि 
ग्रन्‍्यो में उनकी दलीलो को केवल नवीन भाषा में उपस्थित कर सन्तोप मानते है, उन ग्रन्थों मे 
अपनी ओर से नवीन वृद्धि शायद ही की गई है। इससे स्पष्ट है कि सातवी शताब्दी में आचाये 
जिनभद्र ने सम्पुर्ण-रपेण प्रतिमल्‍ल का कार्य सम्पन्न किया था । 
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आचार्य जिनभद्र का विशेषावश्यक महाग्रन्थ जैन आरगमो को रुमअने की कुज्जी है । 
इस ग्रन्य मे सभी महत्वपूर्ण विषयों की चर्चा की गई है। जंसे वौद्ध-त्रिपिटक का सारग्राही 
ग्रन्थ विजुद्धिमार्ग' है, उसी प्रकार विशेषावश्यक भाष्य जन-आगम का सारग्राही है। साथ ही 
उसकी यह ॒विशेयता है कि उसमें ज॑न-तत्व का निरूपण केवल जेंन दृष्टि से ही नही किया 
गया, अपितु अन्य दर्शनों की तुलना में जैन-तत्वों को रखकर समन्वयगामी मार्ग द्वारा प्रत्येक 
विपय की चर्चा को गई है । विपय-विवेचन के प्रसंग में ज॑नाचार्यों के उन विषयो के सम्बन्ध 
में भ्रनेक मतभेदों का खण्डन करते हुए भी वे उन पर आँच नही आने देते । कारण यह है कि 
ऐमे प्रसंग पर वे आगमो के अनेक वाक्यों का आधार देकर अपना मन्तव्य उपस्थित करते हैं । 
किसी भी व्यक्ति की कोई भी व्याख्या यदि आगम के किसी वाक्य से विरुद्ध हो, तो वह उन्हे 
असह्य प्रतीत होती हैं और वे प्रयत्न करते है कि, उसके तकं-पुरस्सर समाधान की शोध की 
जाए । उन्होने श्रागम के परस्पर विरोधी दिखाई देने वाले मन्तव्यो का समाधान ढूँढने का 
भी प्रयास किया है । उन्होने यह भी स्पष्ट किया है कि, विरोधी प्रतीत होने वाले वाक्‍्यो की भी 
परस्पर उपपत्ति कैसे हो सकती है। सच वात तो यह है कि आचाये जिनभद्र ने विशेषावश्यक 
भाष्य लिखकर ज॑नागमों के मन्तव्यों को तर्क की कसौटी पर कसा है और इस तरह इस काल 
के ताकिकों की जिज्ञासा को शान्त किया है। जिस प्रकार वेद-वाक्यो के तात्पर्य के भ्ननुसन्धान 
के लिए मीमासा-दर्शन की रचना हुई, उसी प्रकार ज॑नागमो के तात्पर्य को प्रकट करने के लिए 
जैन-मी मासा के रूप भे आ्राचार्य जिनभद्र ने विशेयावश्यक वी रचना की । 


जोवन और व्यक्तित्व : 


आचार्य जिनभद्र का अपने ग्रन्थी के कारण जेन धर्म के इतिहास मे अत्यन्त महत्वपूर्ण 
स्थान है, तथापि इस महान्‌ आ्राचार्य के जीवन की घटनाओं के सम्बन्ध मे जन ग्रन्थों मे कोई 
सामग्री उपलब्ध नही होती, इसे एक आश्चर्यजनक घटना समझना चाहिए । वे कब हुए और 
किन के शिष्य थे ? इस सम्बन्ध में परस्पर विरोधी उल्लेख मिलते है श्र वेभी 5 वी या 
!6 वी शताब्दी मे लिखी गई पद्टावलियों मे हैं । श्रत हम यह माच सकते है कि उन्हे सम्यक 
प्रकारेण पट्ट-परम्परा मे सभवत स्थान नही मिला, परन्तु उनके साहित्य का महत्व समझकर 
तथा जैन साहित्य मे सव्वेत्र उनके ग्रन्थों के आधार पर लिखे गए विवरण देखकर उत्तरकालीन 
आचार्यों ने उन्हें महत्त्व प्रदान किया, उन्हे युगप्रधान बना डाला और आचार्य-परम्परा में भी 
कही न कही उन्हें सम्मिलित करने का प्रयत्न किया। यह प्रयत्न कल्पित था, अ्रत्त 
यह बात स्वाभाविक है कि उसमे मतकक्‍्य न हो । इसीलिए हम देखते हैं कि उनके सम्बन्ध मे 
यह श्रसगत उल्लेख भी उपलब्ध होता है कि वे भझ्रचार्य हरिभद्र के पट्ट पर बेठे । 


आगमो से यह धिद्ध हाता है कि भगवान्‌ महावीर के समय मे पूर्वे देश में जैन धम्मे 
का प्रावल्य थां, किन्तु बाद में उसका केन्द्र पश्चिम तथा दक्षिण की श्रोर हटता गया । ईसा की 
प्रथम शताव्दी के लगभग मयूरा में तथा पाँचवी शताब्दी के. लगभग वलभी नगरी मे ज॑न 
धर्म का प्राबल्य दिखाई देता है। क्रश इन दोनों स्थानों मे श्रागमम की वाचना हुई । इससे 
उक्त काल में दोनो नगरो का महत्व सिद्ध होता है । दिगम्वर झ्ास्त्र पट्खण्डागम की रचना का 
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मूल स्रोत भी पश्चिम देश में ही है, अतः हम सहज ही यह अनुमान कर सकते हैँ कि प्रथम 
जताव्दी के वाद जन साधओ का विहार विशेषतः पश्चिम मे हुआ । जन दृष्टि से वलभी 
नगरी का महत्त्व उसके नप्ट होने तक रहा है श्रौर उसके नप्ट होने के बाद बलभी के मनिकट- 
वर्ती पालीताना आदि नगर ज॑न धर्म के इतिहास की दृष्टि से महत्वपूर्ण केन्द्र रहे 


आचार्य जिनभद्र-कृत विशेषावश्यक भाष्य की प्रति शक सवत्‌ 53! में लिवी गई 
और वलभी के किसी जैन मन्दिर को समपित की गई । इससे ज्ञात होता है कि वलभी नगरी 
से आचार्य जिनभद्र का कोई सम्बन्ध होना चाहिये | इससे हम यह अनुमान मात्र कर सकेत ह 
कि वलभी और उसके आसपास उनका विहार हुआ होगा । 


'विविधतीर्थकल्प” मे मधुरा-कल्प के प्रसग मे आाचारये जिनप्रभ ने लिखा है कि-आचार्य 
जिनभद्र क्षमाश्रमण ने मथुरा में देवनि्भित स्तृप के देव की एक पक्ष की तपस्या कर भाराधना 
की और दीमक द्वारा खाए हुए महानिशीय सूत्र का उद्धार किया । इससे यह तथ्य ज्ञात होता 
है कि जिनभद्र ने वलभी के उपरान्त मथुरा में भी विचरण किया था श्र उन्होने महानिशीथ 
सूत्र का उद्धार किया था। 


अभी कुछ ही समय पूर्व अकोट्ठक (अर्वाचोन, भ्रकोटा गाँव) से प्राप्त हुई प्राचीन जैन 
मूर्तियों का अध्ययन करते हुए श्री उमाकान्त प्रेमानन्द शाह को दो अत्यन्त महत्वपूर्ण प्रतिमाएँ 
मिली हैं । उन्होंने जैन सत्यप्रकाश (अक 96) मे उन मूर्तियों का परिचय दिया है। कला 
तथा लिपि विद्या के भ्ाधार पर उन्होने इन्हे ई० सन्‌ 550 से 600 तक के काल में रखा है । 
उन्होंने यह भी निर्णय किया है कि इन मूर्तियों के लेख मे जिन आचार्य जिनभद्र का नाम है, 
वे विशेषावश्यक भाष्य के कर्ता क्षमाश्रमण जिनभद्र ही हैं, अन्य नहीं । उनकी वाचनानुसार” एक 
मूि के प्नासण (पद्मासन) के पृष्ठ भाग में श्री देवधर्मोय निवृतिकुले जिनभद्रवाचनाचार्यस्थ' 
ऐसा लेख है और दूसरी मूर्ति के भा-मण्डल मे श्रो निवृतिकुले जिनभद्रवाचनाचार्यस्य' यह्ठ लेख 


उपलब्ध होता है । 

उपर्युक्त वर्णन से निश्चयरूपेण ये तीन नई बाते ज्ञात होती हँ---आचार्य जिनभद्र ने 
इन मूर्तियों को प्रतिष्ठित किया होगा, उनके कुल का नाम निवृत्ति कुल था और वे वाचनाचार्य 
कहलाते थे । इसमे एक तथ्य यह भी फलित होता है कि वे चैत्यववासी थे, क्योकि लेख मे 
लिखा है कि जिनभद्रवाचनाचार्य का! | इस तथ्य को इस कारण विचाराधीन समझना चाहिए 





इत्थ देवनिम्मिश्रथूमि पक्खक्खमणंण देवय आराहित्ता जिणभदखमासमणेहिं उद्देहिया 

भविश्ययपृत्थयपत्तत्तरीण तुद्ट भग्ग महानिसीह सधिअ । वि० तीर्थकल्प पृ० 9. 

2. श्री शाह की वाचना प्रामाणिक है और उनका लिपि के समय का अनुमान भी ठीक है । 
इस वात का समर्थन बनारस हिन्दू यूनिवर्सिटी के प्राचीन लिपि विशारद प्रो० 
अ्रवधकिशोर ने भी किया है, अत इसमें शका का भ्रवकाश नही है । 

3 प्री शाह ने भी बह सकेत किया है, परन्तु कारण अन्य ठ्ताया है। 


प्रस्तावना- 3] 
,कि इस विपय में इस लेख के अतिरिक्त अन्य प्रमाण नही मिल सकता । पुनश्च, ये मूर्तियाँ 
अकोट्टक में मिली है, अतः यह अनुमान भी शक्‍्य है कि वलभी के उपरान्त उस काल में भरुच 
के आस-पास भी जेतो का प्रभाव था और आचार्य जिनभद्र का इस ओर भी विहार हुआ 
होगा । 


इस लेख में आचाये जिनभद्र को क्षमाश्रमण नहीं कहा गया है, किन्तु वाचनाचार्य 
कहा है। इस विपय में कुछ विचार करना आवश्यक है । परम्परा के अनुसार वादी, क्षमाश्रमण, 
दिवाकर तथा वाचक एकार्थक शब्द माने गए है!। वाचक्र और वाचनाचार्य भी एकार्थक हें, 
अत परम्परा के अनुसार वाचनाचार्य और क्षमाश्रमण शब्द एक ही अ्र्थ के सूचक हैं । फिर 
- भी यह विचार करने योग्य बात है कि ये शब्द एकार्थक क्‍यों माने गए ? आचाये जिनभद्व ने 
स्वयं वाचनाचार्य पद का उल्लेख कियां है, तथापि उनकी विशेष प्रसिद्धि क्षमाश्रमण के नाम 

से क्‍यों हैई ? इन प्रश्नों का उत्तर रटेपसा के आधार पर देना चाहे तो दिया जा सकता है। 


॥ 


प्रारम्भ मे “वाचक' शब्द शास्त्रविशारद के लिए विशेष प्रचलित था, परन्तु जब 
वाचको में क्षमाश्रमणो की सख्या बढ़ती गई, तब क्षमाश्रमण शब्द भी वाचक के पर्याय-रूप में 
प्रसिद्ध हो गया, अ्रथवा क्षमाश्रमण शब्द आवश्यक सूत्र मे सामान्य गुरू के श्र्थ मे भी प्रयुक्त 
हुआ है, श्रत सम्भव है कि, शिष्य विद्या-गुरु को क्षमाश्रमण के नम से सम्बोधित करते रहे 
हो, इसलिए यह स्वाभाविक है कि क्षमाश्रमण वाचक का पर्याय वन जाए। ज॑न समाज मे 
जब वादियो की प्रतिष्ठा स्थापित्त हुई, तब शास्त्र-वंशा रद्य के कारण वाचको का ही श्रधिकतर 
भाग वादी नाम से विख्यात हुआ होगा, श्रत कालान्तर मे वादी का भी वाचक का ही पर्यायवाची 
वन जाना स्वाभाविक है। सिद्धसेन जैसे शास्त्रविशारद विद्वान्‌ अपने को दिवाकर कहलाते होगे 
श्रथवा उन के साथियों ने उन्हे 'दिवाकर' की पदवी दी होगी, इसलिए वाचक के पर्यायों मे 
दिवाकर को भी स्थान मिल गया। आराचार्य जिनभद्व का युग क्षमाश्रमर्ों का युग रहा होगा, 
अत. सम्भव है कि, उनके वाद के लेखकों ने उनके लिए वाचनाचार्य' के स्थान पर 'क्षमाश्रमण' 
पद का उल्लेख किया हो । 


श्राचार्य जिनभद्र का कुल 'निवृति कुल' था, यह तथ्य उक्त लेख के अतिरिक्त अच्यत्र 
उपलब्ध नहीं होता । भगवान्‌ महावीर के 7वें पट्ट पर श्राचार्य वज्यसेन हुए थे। उन्होने 
सोपारक नगर के सेठ जिनदत्त श्रौर सेठानी ईश्वरी के चार पुत्रो को दीक्षा दी थी । उनके नाम 
थे--नामेन्द्र, चन्द्र, निवृति और विद्याधर । भविष्य मे इन चारो के नाम से भिन्न-भिन्न चार 
'परम्पराएँ चली और वे नाग्रेन्द्र, चन्द्र, निवृति तथा विद्याधर कुलों के नाम से प्रसिद्द हुई? । 
उक्त मूर्तिलेख के श्राधार पर यह सिद्ध होता है कि, आचार्य जिनभद्र निवृति कुल में हुए । 
महापुरुष-चरित नामक प्राक्ृत-ग्रन्थ के लेखक शीलाचार्य, उपमिति-भव-प्रपचा-कथा के लेखक 





। कहावली का उद्धरण देखे--सत्यप्रकाश अक ]96, पृ० 89 
2. खरतर ग्रच्छ की पट्टावली देखें-जन गुर्ज रकविश्रों भाग 2, पृष्ठ 6659। “नियृति' शब्द 
के निवृत्ति, निवृ त्ति' ये रूप भी भिन्न-भिन्न स्थानों मे दृग्गोचर होते है । 


32 गणध रवाँद 
पिद्धपि, नवागवृत्ति के सशझोधक द्रोणाचार्य ज॑से प्रसिद्ध आचारय भी इस निवृति कुल में हुए हैं, 
श्रत इस वात में सन्देह नही कि यह कुल विद्वानों की खान के समान है । 


इस वात को छोडकर उनके जीवन के सम्बन्ध मे श्रौर कोई बात ज्ञात नही है । केवल 
उनका गुण-वर्णन उपलब्ध होता है। उसका सार यह है कि, वे एक महाभाष्यकार थे, तथा 
प्रवचन के यथार्थ ज्ञाता और प्रतिपादक थे। उनके गृणों का व्यवस्थित वर्णन उनके द्वारा 
रचित जीतकल्प-सूत्र के टीकाकार ने किया है। उसके आ्राधार पर मुनि श्री जिनविजयजी ने 
जो निष्कर्प निकाला है, वह यह है!--तत्कालीन प्रधान-प्रधान श्रुतधर भी इनका बहुत मान 
करते थे । वे श्रुत व श्रुतेतर दोनो शास्त्रों के कुशल विद्वान्‌ थे। जंन सिद्धान्तो मे ज्ञान-दर्शन के 
क्रमिक उपयोग का जो विचार किया गया है, वे उसके समर्थक थे। श्रनेक मुनि ज्ञानाभ्यास के 
निमित्त उनकी सेवा मे उपस्थित रहते थे। भिन्न-भिन्न दर्शणनो के शास्त्रो तथा लिपि-विद्या, 
गणित शास्त्र, छन्‍्द शास्त्र और व्याकरण आदि शास्त्रो मे उनका अनुपम पाण्डित्य था। पर- 


समय के श्रागम में भी वे विशेष निपुण थे। वे स्वाचार पालन मे तत्पर थे तथा सर्व जैन 
श्रमणों में मुख्य थे । 


जव तक और नई बातें ज्ञात न हो, तव तक उक्त गृणवर्णन से ही उनके व्यक्तित्व की 
कल्पना कर हमे सनन्‍्तोप रखना चाहिए | 


जप 


सत्ता-समय 


वीर निर्वाण स० 980 (वि० स० 50, ई० स० 453) में वालभी वाचना के समय 
आगम व्यवस्थित हुए श्रौर उन्हे श्रन्तिम रूप प्राप्त हुआ। उसके वाद उनकी सर्वप्रथम पद्यटीकाएँ 
प्राकृत भापा मे लिखी गई । आज-कल उपलब्ध होने वाली ये प्राकृत टीकाएँ निर्युक्ति के नाम 
से प्रसिद्ध हें। उन सव के प्रणेता आचाय॑ भद्रवाहु हैं। उनका समय 'वि० स० 562 
(६ई० स० 505) के लगभग है, भ्रत हम मान सकते हैं कि, आगम के वालभी सकलत के वाद 
के 50 वर्षों मे वे लिखी गई होगी । इस निर्युक्ति की पद्चवद्ध प्राकृत टीका लिखी गई, जो मूल- 
भाष्य के नाम से प्रसिद्ध है, इस मूल-भाष्य के कर्त्ता के विषय मे श्रभी तक कुछ भी ज्ञात नहीं 
हो सका है, किन्‍्तु आचार्य हरिभद्र श्रादि के उल्लेखो से ज्ञात होता है कि आव० नि० की 
प्रथम टीका के रूप मे किसी भाष्य की रचना हुई थी । सम्भव है कि, उसे आ्राचार्य जिनभद्र के 
भाष्य से पृथक्‌ करने के लिए आचाये हरिभद्र ने 'मूल-भाष्य/” का नाम दिया हो । कुछ भी हो, 
किन्तु इस मूल भाणष्य के बाद श्राचार्य जिनभद्र ने आव० नि० के सामायिक्र अ्रध्यवन तक 
प्राकृत-पद्य में जो टीका लिखी, वह विशेषावश्यक भाष्य के नाम से विख्यात है। भरत आचार्य 
जिनभद्र के विशेषा० के समय की पूर्वावधि निर्युक्ति कर्त्ता भद्ववाहु के समय से और पूर्वोक्त मूल- 
भाष्य के समय से पहले नहीं हो सकती । आचार्य भद्रवाहु वि० सं० 562 के लगभग विद्यमान 
थे, ब्रत. विशेषा० की पूर्वावधि वि० स० 600 से पहले सम्भव नहीं है । 


मुनि श्री जिनविजयजी ने जैसलमेर की विशेषा० की पति के अन्त भे लिखित दो 


. जीतकत्प सूच की प्रस्तावना पृष्ठ 7. 


प्रस्तावता 33 


गाथाओ के आधार पर निर्णय किया है कि, उनकी रचना वि० स० 666 मे हुई। वे गाथाएँ 
थे हैं :--- 

“पच्च सता इंगतीसा सगश्णिवकालस्स बद्ठमाणास्स । 

तो चेत्तपुण्णिमाए ब्रुधदिश सातिसि खकक्‍खत्ते ॥ 

रज्जे णू पालणपरे ही [लाइ]चचस्सि खरबरिदम्समि । 

वलभीरणागरीए इस सह॒धि * “"“* सि जिणभवरणों ॥/ 


श्री जिनविजयजी इन गाथाओं का तात्पर्य यह बताते हैं कि, शक सवत्‌ 53] में 
वलभी मे जब शिलादित्य राज्य करते थे, तब चैत्र की पूणिमा, बुधवार तथा स्वाति नक्षत्र मे 
विशेषावश्यक की रचना पूर्ण हुई । किन्तु मूल गराथाओ्रो से उनका बताया हुआ तात्पर्य नहीं 
निकलता । इस गाथा में रचना के विषय में कुछ भी नही कहा गया है। टूटे हुए अक्षरों को 
हम यदि किसी मन्दिर का नाम मानलें तो इन दोनो गाथाओं मे कोई क्रिया ही नही है, इसलिए 
यह निश्चयपूवंक नहीं कहा जा सकता क्रि, इस भाष्य की रचना शक सवत्‌ 53। 
(वि० स० 666) मे हुई। इस बात की सम्भावना अधिक है कि, वह प्रति उस वर्ष लिखी गई 
झौर उस मन्दिर मे रखी गई | गाथाओ्रों का तात्पर्य रचना से नहीं, अपितु मन्दिर में स्थाप्ति 
करने से है, यह वात निम्नलिखित कारणों से श्रधिक सगत प्रतीत होती है -- 


] ये गाथाएँ केवल जएलमेर की प्रति मे ही मिलती हैं, अन्यत्र किसी भी प्रति में 
ये नही हैं, अत यह मानना पडेगा कि ये गाथाएँ मूल कर्त्ता की नही, किन्तु प्रति के लिखे जाने 
श्रौर उक्त मन्दिर मे रखे जाने की सूचक हैं। जो प्रति मन्दिर मे रखी गई होगी, उसी की 
नकल जैसलमेर की प्रति होगी, श्रत उसमे भी इन ग्राथाश्रो के सम्मिलित हो जाने की 
सम्भावना है। हम यह अनुमान कर सकते हैं कि, इस प्रति के आधार पर दूसरी कोई प्रति 
नही लिखी गईं, इसीलिए अन्य किसी प्रति मे इनका सप्रावेश नही हुआ । 


2. यदि इन गाथाओ को रचनाकाल सूचक माना जाए तो यह भी स्वीकार करना 
पडेगा कि, इन्हे श्राचार्य जितभद्र ने बनाया । ऐसी दशा मे उनकी ठीका भी उपलब्ध होनी 
चाहिए, किन्तु जिनभद्ग द्वारा शारम्भ की गई और आचार्य कोट्टाय द्वारा पूर्ण की गई, विशेषा- 
वश्यक की सबं-प्रथम टीका में, अथवा कोट्याचार्य श्रौर आचाय॑ हेमचन्द्र मलधारी की टीकाओ 
में भी इन गाथाओं की टीका दुग्गोचर नहीं होती, यही नहीं, इन गाथाओ के अस्तित्व का भी 
सकेत नही मिलता । झ्त* हम कह सकते हैं कि, ये गाथाएँ भ्राचार्य जिनभद्र की रचना नही है। 
श्रर्थात्‌ हो सकता है कि, प्रति की नकल करने वाले या करवाने वाले ने इन्हे लिखा हो । तब 
इन गाथाओ् मे उल्लिखित समय रचना सवत नही, किन्‍्तु प्रति-लेखन सवत्‌ सिद्ध होता है । 
कोट्टार्य के उल्लेख से यह भी सिद्ध होता है कि, श्राचार्य जिनभद्र की श्रन्तिम कृति विशेषावश्यक्र 
भाष्य है। कोट्टार्य ने यह स्पष्ट उल्लेख किया है कि, उस भाष्य की स्वोपज्ञ टीका उनका 
स्वरगंवास हो जाने के कारण पूर्ण न हो सकी । 

अ्रव यदि विशेषा० की यह प्रति शक सबवत्‌ 53 मे श्रर्थात्‌ वि० स० 666 में लिखी 
गईं, तो उसकी रचना का समय वि० 660 के बाद का तो हो ही नही सक्रता । हम यह भी 
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जानते है कि, यह आचार्य जिनभद्र की अन्तिम कृति थी । उसकी टीका भी उनके स्वर्गवास के 
कारण अपूर्ण रही, अत स्वय जिन भद्र की भी उत्तरावधि वि० 650 के पश्चातू नही हो 


सकती । 


एक परम्परा के आधार पर भी उनकी इस उत्तर अवधि का समर्थन होता है। “विचा र- 
श्रेणी' के उल्लेख के अनुसार आचार्य जिनभद्र का स्वर्गवास वि० 650 में निश्चित किया जा 
सकता है, क्योकि उसमे वीर निर्वाण 055 में आचार्य हरिभद्र का स्वर्गवार्सा लिखा हैं 
ओर उसके बाद 65 वर्ष तक जिनभद्व का युगप्रधान काल बताया हे, अ्रतः आचार्य जिनभद्र 
का स्वगंवास 20 वीर-निर्वाण सवत्‌ मे निश्चित होता है, अर्थात्‌ वि० 650 में उनका 
स्वर्गंवास हुआ । विचारश्रेणी के अनुसार हम इसी परिणाम पर पहुँचते है, विचारश्रेणी का 
यह मत हमारी उपयुक्त विचारणा के अनुकूल है, अत उसे यदि निश्चय-कोटि में नहीं तो 
सम्भव-कोटि मे अवश्यमेव रख सकते है । 


दूसरी परम्परा के अनुसार आचाये जिनभद्र वीर निर्वाण ]5 मे युगप्रधान बने । 
इसका उल्लेख धर्मसागरीय पट्टावली मे है। इस युगप्रधान-काल को 60 या 65 वर्ष का गिनने 
से उनका स्वर्गवास विक्रम 705-70 में निश्चित होता है. किन्तु इसके साथ उक्त प्रति के 
उल्लेख का मेल नही बैठता, क्योंकि वह वि० 666 मे लिखी गई थी, श्रत उसका निर्माण 
उससे पहले ही पूर्ण हो चुका था । अन्तिम कृति होने के कारण उसके निर्माण और आचार्य 
की मृत्यु के समय में 0 या 5 वर्ष से अधिक के अ्रन्तर की कल्पना भी नही की जा सकती। 
फिर भी यदि कल्पना करें कि, यह उल्लेख ग्रन्थ के निर्माण का सूचक है तो ऐसी दशा में इस 
ग्रन्य की रचना के चालीस वर्ष वाद उनकी मृत्यु माननी पडेगी, किन्तु कोट्धार्य का उल्लेख 
इसमे स्पष्ट रूप से बाधक है, अत. धर्मंसागरीय पट्टावली में वणित समय से विचारश्रेणी में 
प्रतिपादित समय अधिक उपयुक्त है, अर्थात्‌ श्राचार्य जिनभद्गर का स्वर्गवास श्रधिक से अधिक 
वि० 650 में हुआ, यह मानना अधिक ठीक है । 


ऐसी जनश्रुति है कि, आचार्य जिनभद्व की पूर्ण श्रायु 704 वर्ष की थी। उसके 
अनुसार उनका समय वि० 545 से 650 तक माना जा सकता है, जब तक इसके विरुद्ध 
प्रमाण न मिले, तव तक हम आचाये जिनभद्र के इस समय को प्रामाणिक मान सकते हैं । 


उनके ग्रन्थों मे उपलब्ध होने वाले उललेखो की शोध करने पर भी ऐसा कोई उल्लेख 
नही मिलता जो इस मान्यता मे बाधक हो। सामान्यत उनके ग्रन्थों मे आचाय सिद्धसेन, 
पूज्यपाद, दिग्नाग जैसे प्राचीन आचार्यों के मतो का निर्देश है, किन्तु वि० 650 के बाद के 
किसी भी आचाये का उल्लेख उनके ग्रन्थों मे देखने मे नही आता। जिनदास की चूथि मे 
जिनभद्व के मत का उल्लेख मिलता है । इससे भी उक्त समयावधि का समर्थन हो जाता है । 





4. आचार्य हरिभद्र के समय के विषय में यह उल्लेख भ्रान्त है। यह वात आचायें 
जिनविजयजी ने सप्रमाण श्रपने लेख में सिद्ध की है, वह उचित है, फिर भी आचार्य 
जिनभद्र का समय अन्नान्त हो सकता है । ह 
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नन्‍्दी चूणि तो निश्चित रूप मे 733 वि० में बवी थी श्रौर उसमे पग-पंग पर विशेषावश्यक 
का उल्लेख है । 


6 आचार्य जिनभद्र के प्रन्थ 


निम्त लिछित ग्रन्थ आचारय जिंनभद्र के नाम से प्रसिद्ध हैं -- 
विशेषावश्यक भाष्य--प्राकृत पद्य 
विशेषावश्यक भाष्य स्वोपज्ञवृत्ति--सस्कृत गद्य 
बुहत्‌ सम्रहणी--प्राक्ृृत पद्म 
« बुहत्‌ क्षेत्मास--प्राकृत्त पच्च 
विशेषणवती--प्राकृत पद्म 
जीतकल्प सूत्र - प्राकृत पद्म 
जीतकल्पसूत्र भाष्य--प्राकृंत पथ 
8. घ्यानशतक 
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(॥) विशेषावश्यक भाष्य--- 

यदि इस ग्रन्थ को जैन-ज्ञान-महोंदधि की उपमे। दी जाए, तो इसमे लेशमात्र भी 
अतिशयोक्ति नही होगी । इसमे जैन श्रागमो मे बिखरी हुई श्रनेक दाशंधिक चर्चाय्रों को सम्यक्‌ 
और व्ण्वस्थित रीति से तर्क-पुरस्सर सुव्यवस्थित कर उपस्थित किया गया है। जैन परि- 
भाषाओं को स्थिर रूप प्रदान करते में इस ग्रन्थ को जो श्रेय प्राप्त है, वह शायद ही श्रत्य 
श्रनेक ग्रन्थों को एक साथ मिलाकर मिल सके । जब से इस महान्‌ ग्रन्थ की रचना हुई, तब से 
जैन श्रागम की व्याख्या करने वाला कोई भी ऐसा ग्रन्थ नही वता जिसमे इस ग्रन्थ का श्राधार 
न लिया गया हो। इस से हम सहज ही यह समझ सकते हैं कि इस ग्रत्थ का महत्व कितना है। 
इस ग्रन्थ के अनेक प्रकरण ऐसे हैं, जो स्वतन्त्र ग्रन्थ के समान हैं । पाँच ज्ञान चर्चा, गणधरवाद, 
निक्नववाद, नयाधिकार, नमस्कार प्रकरण, सामायिक विवेचन तथा श्रन्य ऐसे अ्रनेक प्रकरण हैं, 
जो स्वतन्त्र ग्रन्थ का उद्देश्य पूरा करते हैं। आचार्य जब क्रिसी भी विषय की चर्चा का आरम्भ 
करते हैं, तब उस की गहराई मे तो जाते ही है, साथ ही उसका विस्तृत वर्णन करने मे भी 
सकोच तहीं करते । फलत किसी भी विषय की गम्भीर व विस्तृत चर्चा एक ही स्थाव पर 
पाठको को उपलब्ध हो जाती है ।' 

यह ग्रन्थ आवश्यक सूत्र की नियुक्ति की टीका के रूप मे लिखा गया है, श्रत इसका 
मूल के भनुसार होना स्वाभाविक है, किन्तु आचार्य वस्तु-सकलन मे इतने कुशल हैं कि, मूल 
की स्पष्टता के श्राधार पर वे अनेक सम्बद्ध विषयो की चर्चा कर देते हैं । इस ग्रन्थ के परिचय 
के लिए एक स्वतस्त्र ग्रन्थ के लिखे जाने की श्रावश्यकता हैं, श्रत यहाँ उसका अ्रधिक विस्तार 
करना श्रनावश्यक समझ कर सामान्य परिचय देकर ही सनन्‍्तोष मानता उचित है । 

इस भाष्य की 3606 गाथाएँ हैं, उनकी टीका स्वय आचाय॑ ने सस्कृत मे लिखी थी। 
चह ग्रन्थ के श्रारम्भ से छठे गणधर तक है, उनके स्वर्गवास के कारण शेष टीका अधूरी रह 
गईं, भ्रत उसे आचार्य कोद्भाये ले पूरा किया। 
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दूसरी टीका कोट्याचार्य की है श्लौर तीसरी मलधारी हेमचनद्व की | प्रस्तुत अनुवाद 
इसी तीसरी टीका के आधार पर तैयार किया गया है। 


(2) विशेषावश्यक-साध्य स्वोपन्न-वृत्ति 


आाचाये ने यह टीका सस्कृत मे लिखी है। प्राय प्राकृत ग्राथाओ्रो का वक्तव्य सस्कृत 
भाषा मे लिख दिया गया है श्नौर यत्र-तत्र कुछ अधिक चर्चा भी की है। यह वृत्ति अत्यन्त 
सक्षिप्त है, अत साधारण पाठक मूल का तात्पयं नही समझ सकते, इसीलिए आचार्य 
कोट्याचार्य तथा मलधारी हेमचन्द्र ने इस पर उत्तरोत्तर विस्तृत टीका लिखना उचित समझा | 
इस टीका का विशेष परिचय मुनि श्री पुण्यविजयजी ने ही कुछ समय पूर्व दिया है और उन्होने 
ही सर्वप्रथम उसकी शोध की है । 


ग्राचार्य ने इस टीका में आचार्य सिद्धसेन के नाम का उल्लेख किया है, श्रतः अब 
यह बात निश्चित हो जाती है कि अन्य टीकाकारो ने जिन कुछ मतों को सिद्धभेन के मत के 
रूप में माना है, उनका आधार प्रस्तुत टीका ही हैं? । उनकी स्वोपज्ञ टीका से यह भी सिद्ध 
होता है कि, उन्होने स्वय ही इस भाष्य का नाम विशेषावश्यक” रखा। गाथा 863 तक 
आचार्य ने व्याख्या की, तत्पश्चात्‌ उनको मृत्यु हो जाने के कारण व्याख्या अधूरी रह गई? । 


(3) बृहत्‌ संग्रहणी 

बृहत्‌ सग्रहणी के विवरण के मगलाचरण प्रसग पर आचार्य मलयगिरि ने इस ग्रन्थ 
के कर्ता के रूप में आचार्य जिनभद्गणि क्षमाश्रमण का उल्लेख अत्यन्त आदर-पूर्वक्र किया है, 
श्रत. इस वात में सन्देह नही रह जाता कि इस कृति के कर्ता आचार्य जिनभद्र है। आचार्य 
जिनभद्र ने स्व॒य इस ग्रन्थ का नाम सग्रहणी* लिखा है, किन्तु अन्य सग्रहणियों से परथक्‌ करने 
के लिए इसे वृहत्‌ सग्रहणी कहा जाता है। इसमे चारो गति के जीवो की स्थिति आदि का 
सग्रह किया गया है, अत इस ग्रन्थ का नाम सग्रहणी पडा | प्रारम्भ की दो गाथाओ में आचार्य 
ने इस ग्रन्थ के प्रतिपाद्य विषय का सग्रह किया है, उससे ज्ञात होता है कि, देवों व नारको की 


. गाथा 65 की व्याख्या देखें । 
2 गाथा 442 की व्याख्या देखें । 
3. निर्माप्य पष्ठगणधरवक्तव्य किल दिवगता पृुज्या:। 
अनुयोगमार्य (गें) देशिकजिनभद्रगणिक्षमाश्रमणा |॥ 
तानेव प्रष्रिपत्यात: परमवि (व) शिष्टविवरण क्रियते । 
कोट्टर्यवांदिगणिना मन्दधिया शक्तिमनपेक्ष्य ॥ गाथा 863. 
4. नमत जिनवुद्धितेज प्रतिहतनि शेपकुमघनतिमिरम्‌ । 
जिनवचनेकनिपण्ण जिनभद्गगणिक्षमाश्रमणम्‌ ॥ 
यामकुरुत सग्रहणि जिनभद्रगणिक्षमाश्रमणपूज्यः | 
तस्या ग्रुरूपदेशानुसारतों वच्मि विवृतिमहम्‌ ॥ 
5. ता सगहणि त्ति नामेणः ॥ गा० . 
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स्थिति, भवन तथा अवगाहना, मनुष्यों व तियचों के देह-मान तथा आ्रायु प्रमाण, देवों श्रौर 
नारको के उपपात तथा उद्ध्तेन के विरहकाल, सख्या, एक समय में कितनो का उपपात तथा 
उद्धतेन होता है और समस्त जीवो की गति व आगति का इस ग्रन्थ में क्रभश वर्णन किया 
गया है? । 


वस्तुत यह ग्रन्थ भूगोल व खगोल के अतिरिक्त देवो तथा नारकों के विषय मे सश्नेप 
में जैन-मन्तव्य का प्रतिपादन करता है। यही नही, मनुष्यों तथा तिर्यचों के सम्बन्ध मे भी अनेक 
ज्ञातव्य बातें इसमे सगृहीत हैं । वास्तविक रूप में इस ग्रन्थ को जीव व जगत्‌ विषयक मन्तव्यो 
का सग्राहक ग्रन्थ कहना चाहिए। श्राचार्य मलयगिरि ने इस ग्रन्थ की कलश-रूप जो टीका 
लिखी है, उससे इस ग्रन्थ का स्थान सहज ही जीव व जगत्‌ सम्बन्धी जन मन्तव्यों के एक 
विश्वकोश का हो जाता है। अच्त में आचार्य ने लिखा है कि, इसमे जो कुछ प्रतिपादित किया 
गया है, वह मूल श्रृत-पग्रन्थो और पूर्वाचार्यों द्वारा कृत ग्रन्थों के आधार पर स्व-मति से उद्धृत 
है । इसमे यदि कोई त्रुटि हो तो श्रुतधधर और श्रुतदेवी क्षमा करे? । 


इस ग्रन्थ की कुल गाथाएँ 367 है, किन्तु ग्राचार्य मलयगिरि के श्रनुसार उनमे कुछ 

श्रन्यक्रतन१ और कुछ मतान्तर सूचक प्रक्षिप्त* गाथाएँ भी हैं | उन्हे निकाल कर मूल गाथाग्रो 

की सख्या 353 है। प्रक्षेप की चर्चा के अवसर पर यह भी बताया गया है कि झ्राचायय हरिभद्र 
ने भी इसकी एक टीका लिखी थी । 


(4) बूहत्‌ क्षेत्रसमास 

आचार्य मलयगिरि ने श्रपनी वृत्ति के प्रारम्भ मे और अन्त मे क्षेत्रमास को आचार्य 
जिनभद्व की कृति बताया है। बृहत्‌ क्षेत्रमास के नाम से प्रसिद्ध क्षेत्र-समास कृति आचार्य 
जिनभद्र की है, इसमे सन्देह का स्थान नही है। श्राचारय जिनभद्र ने स्वय इस ग्रन्थ का नाम5 समय- 
क्षेत्रसमास अथवा क्षेत्र-समास प्रकरण" सूचित किया है। श्राचार्य मलयग्रिरि ने मगलाचरण के 
प्रसग पर आरम्भ मे इसका नाम क्षेत्र-समास सूचित किया है। दूसरे क्षेत्र-समास से इसके 
पृथक्करण के लिए तथा इसके बृहद्‌ होने के कारण यह ग्रन्य बृहत्‌ क्षेत्र-समास के नाम से 
विशेपरूपेण प्रसिद्ध है, तदपषि आचाये ने स्वय इसका जो 'समय-क्षेत्र-समास' नार प्रदान किया 
है, वह भी सार्थक है। कारण यह है कि इसमे जितने क्षेत्र मे सूर्यादि की गति के भ्ाधार पर 





गाथा 2 व 3 देखें। 
गाथा 367 

गाथा 9, 0, 5, 6, 68, (सूर्य प्र०), 69 (सूर्य प्र०), 72 (सूर्य प्र०) 

श्रथेय प्रक्षेपपाथेति कथमवसीयते ? उच्यते, मूलटीकाकारेण हरिभद्रसूरिणा। लेशतोः्प्यस्या 
ग्रसूचनात्‌ । एवमुत्तर अपि मतान्‍्तरप्रतिपादिका गाथा प्रक्षेपणगाथा अ्रवसेया । 
मलयगिरि टीका गाथा 73 से 79 तक की गाथाएं प्रक्षिप्त है । 

5 गाथा ,,76. 

गाथा 50, 75 


के ०० 3 ८४ 
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सम्य छी गणना वी गई है, उसने समय क्षेत्र के व्पिय में हो--अर्थात्‌ मनुष्प क्षेत्र अथवा ढाई 
हीप के विप्य में सन्षिस कबन है, दिन्‍्तु इसे संक्षेप में क्षेत्र-समात्त कहते हैं । 

एस ब्रन्ध में जम्द द्वीप, लवण समुद्र, धानक्री खण्ड, कालोदधि झौर पुप्करवर द्रीपार्घ 
मास पंच प्ररुणों में इस द्वीपो तथा समद्रो क्षा वर्णन किया गया है । जम्व दीप का निरूपण 
हरते समय सर्य, चन्द्र तथा नक्षश की गति के विधय में विस्तार-पूर्वक प्रत्पणा की गई है। 
दि क्ष बर्भन के समय अन्तनन्द्वीपो की भी विद्तृत प्रद्पषणा है। यह समझना चाहिए कि 
प्राद्ाप ने उस प्रत्य मे जन भूगोल ग्रौर खगोल का समावेश क्या है, साथ ही इसमे गणिता- 


सुणाग का भा दंणन 


0५९ 
काम. 


ऊन धर्म प्रसारण सभा, भावनगर ने इस ग्रन्य को आचार्य मलयगिरि की टीका के साथ 
प्रगांशित तिया हैं, उसमे बुल 656 गा६याएँ है। जिस गाया में ग्रन्व की गाया-सच्या का 
पदरजिप ह, उस गाया में एक पाठान्वर के अचुसार 655 गाधाओं का निर्देश है, किन्तु आचारयें 
मवयमिरि ने 657 गावाझो का पाठ स्वीकृत किया है, फिर भी उन्होंने जो व्याख्या की है, 

7 656 गाधाद्ों फी है। ग्रस्य->शस्ति-रप अन्तिम गाथा को निकाल कर पाठान्तर-निर्दिष्ट 

थे 665 गायाएँ मूल-प्न्य फी मानी जा सकती हैं। श्राचार्य मलयगिरि ने किसी भी गाथा के 
ससपत्य में प्रसेष वी सूचना नरी दी कै । ऐसा क्यो हुआ ? बह अनुमान करता कठिन हूँ। सम्भव 
« शि मृत गायाए 637 ही हो, बाद में उनम्रे प्रक्षेप हृआझ। हो, परन्तु आचार्य मलबगिरि उस 
प्रध्य था पता ने उमा ग्रे हो । उन्होंने बिना गिने ही जो पाठ मिला, उसकी टीका लिख दी 
परस्स गाया हॉट परादाल्र सम्मबत उनके ध्यान में नहीं ब्राया, फिर भी यह पाठान्तर उपलब्ध 
#, गे. प्रजर पी सम्धायता अयक्षार्थ नहीं # । 

* सुर दा खापरास्त इस ग्रन्थ हा अत्यपिक प्रचार हुआ | यही कारण है कि इस प्रन्ध 
दे आनुशरण पर घंनेश गरप रथे नये हैं कौर इस पर झनेज् टीकारे भी रची गई हैं । 


जिन रस्म बोध में इसे बन्य छी यसे दीकांगो का उल्नेख है : 
3, शाखा हरित एल बृत्ति यह दृत्ति प्रसिद्ध याफ्रिनीसनु ऋरिभिद्र की नहीं 


है 
८ » मानदेय -“दिनरेव उपाध्याय के शिष्य हरिभद्र उत है । बट संवत []85 मे 


> क्नित आर के 


ने बुशि>+>उपोग गर्छ के देषपुप्तमूरि दे शधिप्य सिद्धनेनसूरि 
सता हा बलि 7 सच संप प्‌ 492 3 । 


92 य 
कं 

दे 
् २ डे 
है... थीयाय सार पश्ारि इसे परखचि>ल्‍्यट यि प्रसिद्ध 
् 


+ बट ग््ं 


सायार साचार्य भलगगिरि 


की के ठप अर उन्गय 28. दर $ ० इउच हम #मंनन्द ९ « भाग न अल 
४६7 4 द्जी थव 7 $ हच्ाय भनयातिरि प्रा #मचन्द्रासार्य के 
88 25322 2 । 


ड्क्र लक 3 क्ल्ट्र ० ड़ कु कच-क हर हक हि 
हे 5 विलय हक अत पर तिकलटमकद उयता कया 427% गे] सदा) 


तक का ख मे न तक हु की [: हक #: ; 
फप्अमं एफ आः # कु ४ शऋधषाोओह न जा हस | अकंब-क 2० है 4 टन छजप ल््न्या लय + न डक 
हकऔनजक है जप के के हे फब + का क्र ज़ ५ इएनाले उग्यटा 
(४ + २ ४व संटुझा:ा हर मझे बडबाहशट बेटी है दिदोते जग्बद्दीप 
है (का हू अनी आग + ४» 
+ सजी हो प हा 
ह: हज मुक ॥ई 


कद का 5 टहका कान का फल हुर है बा । 
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समास की टीका लिखी है और वे चन्द्रगच्छीय प्रभयदेव! परम्परा मे---धनेश्व र-अ्रजितर्सिह- 
वर्धभान-चन्द्रप्रभ-भद्रेषव र-हरिभद्व-जिनचन्द्र के शिष्य थे । 

5. देवानन्द कृत वृत्ति--यह वृत्ति पद्मप्रभ के शिष्य देवानन्द ने सवत्‌ 455 में 
3332 श्लोक प्रमाण लिखी । 

6. देवभद्र कृत वत्ति--सवत्‌ 233 मे देवभद् ने एक हजार श्लोक प्रमाण इस 
वृत्ति की रचना की । 

7, आनन्दसूरि कृत वृत्ति--देवभद्र के शिष्य जिनेश्वर के शिष्य आनन्दसूरि ने 
इसकी रचना की । इसका प्रमाण 2000 इलोक है । 

8-0. वृत्तियाँ--ये किन की हैं, ज्ञात नही, किन्तु मगलाचरणो से पता चलता है 
कि पूर्वक्ति वृत्तियों से ये भिन्न है । 


(5) विशेषणवत्ती? 

ग्राचार्य जिनभद्र तर्क की अपेक्षा श्रागम को अधिक महत्व देते थे, श्रत आगम-गत 
आअसगतियों का निराकरण करना उनका परम कत्तंव्य था | विशेषणवती ग्रन्थ लिखकर उन्होने 
अपने इस कर्त्तव्य का का पालन किया । उन्होने अश्रसगति का निराकरण विज्ञप प्रकार की अपेक्षा 
को सन्मुख रखकर किया है। भ्रर्थात्‌ एक ही विपय मे दो विरोधी मत उपस्थित हो, तब उन 
दोनो की विशेषता किस बात में है, यह वताकर भ्रसगति का निवारण करते समय उन मन्तव्यों 
को विशेषण से विशिष्ट करना पडता है। ऐसा प्रतीत होता है कि इसी कारण इस ग्रन्थ का 
नाम विशेषणवत्ती पडा । पुनश्च झरगम-गत असगतियों के उपरान्त जैनाचार्यों के ही कतिपय 
ऐसे मन्तव्य थे जो श्रागम की मान्यता के विरुद्ध थे । उनका श्राचार्यं जिनभद्र ने इस अ्रन्थ मे 
निराकरण करते हुए और आागम-पक्ष की स्थापना की है । इस ग्रन्थ मे जिन विपयो की चर्चा 
की गई है उनमे से कुछ ये हैं -- 

प्रारम्भ में ही उत्सेधागुल, प्रमाणागुल और ग्रात्मागुल के माप की चर्चा है। भगवान्‌ 
महावीर की ऊँचाई जिप्त शास्त्र में बताई गई है, उसके साथ इन अँगुलों के माप का मेल 
नही है । ऐसो स्थिति मे इसका समाधान कंसे करता चाहिये, यह प्रश्न उपस्थित कर उसका 
अपेक्षा विशेष से समाधान किया है । कुलकरो की शास्त्रों मे जो सात, दस और पनरह 
सख्या दृष्टिगोचर होतीं है, उसका भी सक्षेप व विस्तार-दृष्टि से विवेचन किया है। | तिर्य॑च मे 
चारित्र नही है, यह वात श्रागम मे बताई गई है, फिर भी तिर्यंच को महान्नत आरोपण करने 
के उदाहरण शास्त्र मे मिलते हैं। इस विरोध का परिहार यह कह कर किया है कि महात्रता- 


॥| 





। जन साहित्य नो सक्षिप्त इतिहास पृ० 278 

2. रतलाम की ऋषभदेवजी केशरीमलजी की पेढी की ओर से वि० स० 984 में 
प्रत्याड्यान स्वरूपादि पाँच ग्रन्थ एक साथ प्रकाशित हुए हैं, उनमे एक यह “विशेपणवत्ती” 
है। 

3. गाथा | से 

4. गाथा 8 से 
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रोपण होने पर भी चारित्रिक परिणामों का अ्रभाव होता है! । विग्रहगति के चार व पाँच समय 
के निर्देश की ग्रमगति का भी निराकरण किया है? | एक स्थान पर ऋषभ के सात भव और 
अन्यत्र बारह भव बताये हैं, उसका स्पष्टीकरण भी सक्षेप विस्तार से समझ लेना चाहिए, 
यह बताया गया हैं? | सिद्धों को आदि अनन्त माना है, किन्तु सिद्धि को कभी भी सिद्धों से शून्य 
स्वीकार नही किया गया, अ्रत या तो सिद्धों की आदि नही मानी ज। सकती, अथवा सिद्धि 
को किसी समय मिद्ध-शून्य भी मानना पडेंगा। आचार्य ने इस समस्या का यह समाधान 
किया है कि जिस प्रकार जीव के समस्त णरीर सादि हैं, फिर भी हम यह नहीं कह सकते कि 
कौन-सा शरीर आदि ग्रथवा सर्वप्रथम है, क्योकि काल अनादि है और जीव के शरीर अनादि- 
काल से जीव के साथ सम्बद्ध होते झ्राये हैं, अथवा सभी रातें और सभी दिन सादि हैं, फिर भी 
हम यह नही बता सकते कि श्रमुक दिन या अमुक रात सर्वप्रथम थी, उसी प्रकार सिद्धों के 
विपय में यह समझना चाहिए कि सभी सिद्ध सादि है, तथापि यह नही कहा जा सकता कि 
कौन-सा सिद्ध सर्वप्रथम था, श्रतएव सिद्धों के सादि होने पर भी सिद्धि को कभी भी सिद्धि- 
प्रत्य नहीं माना जा सकता | सिद्धान्त मे जिस उत्कृष्ट श्रायु और ऊँचाई का निर्देश है, उसके 
साथ वासुदेव, मरुदेवी और कुर्मापुत्र आदि की आयु व ऊँचाई का मेल नही है। इसका समाधान 
इस प्रकार किया गया है कि तीर्थंकर की जो उत्कृष्ट आरायु और ऊँचाई होती है, वह सामान्य 
मनुष्य की नही होती । अथवा यह समझना चाहिए कि कुर्मापुत्रादि सम्बन्धी आ्रायु आदि 
आाग्चर्य है, अ्रथवा सिद्धान्त-प्रतिपादित आयु और ऊँचाई सामान्य रूप से है, विशेष रूप से 
नही? । वनस्पति के जीवो का सख्यातीत पुदूगल परावर्त ससार होता है, तव मोक्ष जाने वाला 
मरुदेवी का जीव उपान्त्य भव में वनस्पति रूप मे किस प्रकार हो सकता है ? इसके उत्तर में 
बताया है कि उक्त स्थिति कायस्थिति की श्रपेक्षा से समझनी चाहिए" । चतुद्देश पूर्व के विच्छेद 
के साथ ही प्रथम सघयण विच्छिन्न होता है और प्रथम सघयण के बिना सर्वार्थ मे जाना सम्भव 
नहीं, यह वात सिद्धान्त में प्रतिपादित है। ऐसी अवस्था मे वज्च्र, प्रथम सघयण के श्रभाव से 


सर्वार्थ मे कँतरे गये ? इसका समाधान यह कह कर किया है कि वज्न सर्वार्थ सिद्ध में गये है, 
ऐसा उल्लेख झ्रागम में नही है, अत इसमें विरोध की कोई वात नही है” । 


ग्रागम में यह वात वार-वार कही गई है कि विभगज्ञानी को भी श्रवधि-दर्शन होता 
है तो कमंप्रकृति मे वणित अवधि-दर्शन के निपेघ के साथ इसकी सगति कंसे होगी ? इसका 
समाधान श्रपेक्षा विशेष से किया गया है? | देवकृत अतिशय 34 से भी श्रधिक हैं तो आगम में 


] गाया 2! से 
2 गाया 23 मे 
3. गाया 3। से 
4, गाया 35 से 


5 गाया 38 मे 45 
5. गाया 46 से 


4. गाया 40-03 
8, गाथा 704-06 


परम गायाग्रों का बर्व मैंने श्रपतनी समझ से किया है, सम्भव है उसमें भूल हो । 


प्रस्तावना 4] 


केवल 34 का ही क्‍यों निर्देश है ? इसका उत्तर यह दिया गया है कि 34 का कथन नियत 
श्रतिशयो की अपेक्षा से है। अभ्रन्य अनियत कितने ही हो सकते हैं!.। आचार्य सिद्धसेत का मत 
है कि केवली मे ज्ञान-दर्शनोपयोग का भेद ही नही है । दूसरे आचार्यो के मत मे केवली में 
ज्ञान-दर्शन का उपयोग युगपद्‌ है, किन्तु आचाय॑ जिनभद्र की मान्यता है कि श्रागम में ज्ञान- 
दर्शन का उपयोग ऋ्रमिक लिखा है। सिद्धसेन श्रादि झ्राचार्य आगम-पाठो का अपनी पद्धति से 
श्र्थ कर उनकी सगति का प्रतिपादत करते है, किल्तु आचाये जिनभद्र ने आगम के श्रनेक पाठ 
तथा मन्तव्य उपस्थित कर विरोधी मतो की समालोचना की है श्रौर बताया है कि पूर्वापर- 
सगति की दृष्टि से श्रागम के प्रमाणानुसार क्रमिक उपयोग ही मानना चाहिए? | इस ग्रन्थ में 
यह प्रकरण सबसे लम्बा हैं और लगभग एक सौ गाथाओ में इसकी चर्चा है। इस चर्चा के 
उपसहार में झाचायें ने श्रपना हृदय खोलकर रख दिया है श्लौर यह स्पष्ट किया हैं कि उनकी 
बुद्धि स्वतन्त्र नही किन्तु आगम-तन्त्र से वन्धी हुई है। इन गाथाओ्ों से आचार्य जिनभद्न की 
प्रकृति का ठीक-ठीक परिचय मिल जाता है। वे कहते हैं कि मुझे क्रमक उपयोग के विपय में 
कोई एकान्त अभिनिवेश नही, जिसके झाधार पर मैं किसी भी प्रकार उस मत की स्थापना का 
प्रयत्न करूँ, तथापि मुझे यह कहना चाहिए कि जिनमत को श्रत्यथा करने की मुझ में शक्ति 
नही है । पुनश्व, आगम और हेतुवाद की मर्यादा भिन्न है, श्रतः उनका कथन है कि तर्क! को 
एक ओर रखकर मात्र आ्रामम का ही अ्रवलम्बन करना चाहिए और तदतनन्तर यह विचार 
करना चाहिए कि युक्त क्‍या है और श्रयुक्त क्‍या है ? श्र्थात्‌ युक्तियों को श्रागम का श्रनुकरण 


करना चाहिए, न कि जिस विषय का युक्ति से पहले विचार कर लिया जाये, उसके समर्थन में 
भ्रागमो को रखा जाये । उन्होने यह भी कहा है कि श्रागम में जो कुछ कहा है वह श्र हेतुक 


. गाथा 309-0 
गाथा 53-249 

3 ण वि श्नभिणिवेसवुद्धी ग्रम्ह एगतरोवश्लोगम्मि । 
तह वि भणिमो न तीरइ ज जिणमयमण्णहा काउ। गाथा 247 

4 मोत्तूण हेउवाय आगममेत्तावलबिणो होड । 
सम्ममणूचितणिज्ज कि जृत्तमजुत्तमेय ति । 

>. यह वात ध्यान में रखनी चाहिए कि सिद्धसेन दिवाकर मे हेतुवाद और आगमवाद के 
पारस्परिक विरोध का परिहार दोनो वादो के विपय को पृथक्‌ करके किया है। (देखें- 
सन्मतितक, काण्ड 3, गाथा 43-45, गुजराती विवेचन) । हेतु-अ्रहेतुवाद का संघर्ष मात्र 
एक परम्परा में ही नही है । ऐसा सघपे प्रत्येक दर्शन परम्परा मे उत्पन्न होता ही है। 
उदाहरणत पूर्व मीमासा और उत्तर मीमासा दोनो श्रुत्ति या आगम का ही मुख्य श्राश्नय' 
लेते है । वे तके का उपयोग श्रागम के समर्थन के लिए ही करते हैं, स्वतन्त्र रूप से नही । 
इप्तके विपरीत साख्य जैसे दर्शन मुख्यत हेतुजीवी है, वे तके-सिद्ध वस्तु की स्थापनार्थ 
ही श्रुति का भ्रवलम्बन लेते है, ऐसा सधघर्ष अनिवार्य है, इसीलिए जैनाचार्यों ने इसका 


समाधान अपने-अपने ढंग से प्रदर्शित किया है, उसमें क्षमाश्रमण जिनभद्र का पहला 
स्थान है और सिद्धसेन का घुसरा । 


42 गणध रवाद 


श्रथवा निराधार तो नही है, श्रतः हेतु से श्रामम का समर्यन करना चाहिए, किन्तु हेतु से 
आगम-विरोघी वस्तु का प्रतिपादन कदापि न करता चाहिए!। इसी विपय को अन्य प्रसग पर 
और भी अ्रधिक स्पप्ट करते हुए उन्होंने कहा है कि आप ऐसा अभिनिवेश क्यो रखते है क्ि 
आपको जो तकं-सगत प्रतीत हो वही जिनमत होना चाहिए ? तर्क मे सर्वज्ञ श्रववा जिन के मत 
का निषेध करने का सामर्थ्य नहीं है, अत तके को श्रागम का श्रनुसरण करना चाहिए, आगयम 
को तक का नहीं? | 

इस छोटे से प्रकरण ग्रन्थ में जिन अनेक श्रागम और श्रागमेतर प्रकरणों के मतों का 
समन्वय किया गया है, वे झ्रागम और आगमेतर ग्रन्थ ये हैं -- 


शझागम--- 

प्रज्ञापना3, स्थानाग4, प्रज्ञप्ति (भगवती), द्वीपसागर-प्रजप्ति"ण, जीवाभिगम-प्रजप्ति”, 
जम्बूद्वीप-प्रज्ञप्ति, सूये प्रज्नप्तिर, आवश्यक", सामाय्रिको, चूर्णा ग्राचारप्रणिधिः2, सोमिल प्रच्छा 
(भगवती) । 


श्रागमेत र-- 

कर्मप्रकरति!*, सयरी!१, वसुदेव चरित्र 
(6) जीतदलल्‍्प सूत्र : 

आ्राचार्य जिनभद्र ने इस ग्रन्थ की रचना 03 गाथाओ मे की है और उसमे जीत- 
व्यवहार के श्राधार पर दिये जाने वाले प्रायश्चित्तो का सक्षिप्त वर्णन है (गा० 4) | प्रायश्चित्त 
का सम्बन्ध मीक्ष के कारणनूत चारित्र से हैं, क्योक्रि चारित्र की शुद्धि का मुख्य आधार 


गाथा 249 

गाया 274 

गाथा 220, 275 

गाया 8 

गाथा 3, 8, 254, 220, 72 
गाया 9 

गाथा 43, 242 

गाथा 43 

9, गाया व7 का उत्थान 

0 गाषा 253 

4. गाया 3] 

2. गाथा 252 

3. गाया 83, 85, 04, 26 
44, गाया 90-92 
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प्रायश्चित्त है, अत मोक्षाथियों के लिए प्रायश्चित्त का ज्ञान आवश्यक है। इस प्रकार इस 
ग्रन्थ की रचना का प्रयोजन बताकर (गा० 2-3) श्राचार्य ने प्रायश्चित्त के श्लालोचनादि दस 
भेद बताये हैं (गा० 4) और तदनन्तर उन्होने प्रत्येक प्रोीयश्चित्त के योग्य अपराघ-स्थानो का 
निर्देश किया है--अर्थात्‌ कौन-सा श्रपराध होने पर कया प्रायश्चित्त लेता चाहिए, इसका निर्देश 
किया है (गा० 5-0)। भअ्रन्त मे उन्होने कहा है कि अ्रनवस्थाप्य तथा पाराचिक नाम के 
दो प्रायश्चित्त चौदह पूर्वंघारियों के सत्ता-काल पर्यन्त दिये जाते थे--श्रर्थातू श्राचार्य भद्गवाहु के 
समय तक इनका व्यवहार था, उसके वाद उनका विच्छेद हो गया (गा० 02)। उपसहार 
करते हुए वताया गया है कि इस जीतकल्प की रचना सुविहितो पर अनुकम्पा की दृष्टि से की 
गई है । इस शास्त्र का उपयोग गुणों की परीक्षा कर के करना चाहिए । मे 
(7) ज्ञीतक्ल्प भाष्य . 

श्राचार्य जिनभद्र ने अपने 03 गाथा परिमाण वाले मूल जीतकल्प सूत्र पर 2606 
गाथाओ का भाष्य लिखा है । इसमे मूल-सम्बद्ध अनेक विषयो की चर्चा करके आचाये ने जीत- 
व्यवहार शास्त्र का ही नही, अपितु सम्पूर्ण छेदशास्त्र का रहस्य प्रकट किया है। 


'मूल-सूच के एक-एक शब्द की व्याख्या प्रथम पर्याय वताकर और तत्पश्चात्‌ भावार्थ 
का प्रदर्शन कर की गई है । आचाय को इससे भी सनन्‍्तोप न हुझा, श्रत अनेक शब्दों की 
व्युत्पत्ति वताकर भी इष्टार्थ की सिद्धि की है। भाष्य का उद्देश्य केवल भ्रर्थ-प्रदर्शन नही 
अपितु उसमे प्रतिपादित विपयो से सम्बद्ध अनेक उपयोगी विषयो का स्पष्टीकरण करने में भी 
श्राचार्य ने सकोच का अनुभव नही किया और इस प्रकार इस ग्रन्थ को उन्होंने एक शास्त्र का 
रूप प्रदान कर दिया । 

श्राचायय ने मूल में (गा० ) प्रवचन को नमस्कार किया है, श्रत भाष्य में सर्वप्रथम 
प्रवचन शब्द की व्यांख्या अनेक प्रकार से की गई है (गा० ]-3) और फिर प्रायश्चित्त शब्द 
की व्याख्या की है कि--- 
पावं॑ छिदत जम्हा पायच्छित्तं ति भण्णते तेण। 
पायेण वा वि चित्त सोहयई तेश पच्छित्त ॥ गा० 5॥॥ 
सस्कृत शब्द प्रायश्चित्त के प्राकृत मे दो रूप प्रचलित हँ--पायच्छित्त श्रौर पच्छित्त । 
श्रत दोनो शब्दो की स्वतन्त्र व्युत्पत्ति दी गई है--जो पाप का छेद करे वह पायच्छित्त और 
जिसके द्वारा प्राय चित्त शुद्ध होता है वह्‌ पच्छित्त । ये दोनो व्युत्पत्तियाँ शब्द रूपानुसारी हैं। 
इन शब्दों के मूल मे कौन-सी घातु थी, इसको लक्ष्य मे रखकर व्युत्पत्ति नही की गई है । इससे 
ज्ञात होता है कि प्राकृत शब्दों की व्युत्पत्ति करने में टीकाकार कितने स्वतन्त्र है। प्रथम 
गाथा-ात जीत-व्यवहार शब्द की व्याख्या के प्रसग मे (गा० 7) श्रागम, श्रुत श्रादि सब मिलाकर 
पाँच व्यवहारों की विस्तार से विवेचना की है (गा० 8-705)। जीत-व्यवहार की व्याख्या 
यह की है कि, जो व्ण्वहार परम्परा प्राप्त हो, महाजन सम्मत हो श्रौर बहुश्रुती ने जिसका 
बार-बार सेवन किया हो, परन्तु उनके द्वारा जिसका निवारण न किया गया हो, बह जीत- 
व्यवहार कहलाता है (गा० 675-677)। गआगम, श्रृत, शभ्राज्ञां अथवां धारणा मे से जिस 
व्यवहार का एक भी आधार न हो, वह जीत-व्यवहार कहलाता है, क्योकि उसके मूल मे 
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प्रागमादि कोई व्यवहार नहीं, अपितु केवल परम्परा ही होती है (० 678) | जो जीत- 
व्यवहार चारित्र की शुद्धि करता है, उसी का आझ्रावरण करना चाहिए और जो जीत आचार- 
शुद्धि का कारण न हो उसका आचरण नही करना चाहिए (गा० 692)। यह भी सम्भव है 
कि ऐसा भी कोई जीत-व्यवहार हो जिसका आचरण केवल एक व्यक्ति ने क्रिया हो, फिर भी 
यदि वह व्यक्ति सवेग-परायण हो, सयमी हो और वह ग्राचार-घुद्धि कर सिद्ध हुमा हो, तो ऐस 
जीत-व्यवहार का अनुसरण करना चाहिए (गा० 6594) । इस प्रकार प्रथम मूल गाया की 
व्यास्या के प्रसंग पर पाँच व्यवहारों की व्याख्या करने मे ही 705 भाप्य गाथाओ्रों की रचना 
की गई है । इससे ज्ञात होता है कि उन्होने पाँच व्यवहारों की ही व्याख्या नही की, किन्तु अनेक 
प्रासगिक विपयो का विशद विवेचन किया है। आागम व्यवहार के स्पप्टीकरण में पाँच ज्ञानो 
का सक्षेप में विवेचन है (गा० 7-06)। उममे विजेषत अ्रक्ष' झब्द की ब्युत्पत्ति मे 
नेयाथिकादि अन्य दर्गन-सम्मत 'अ्रक्ष' शब्द के इन्द्रिय श्र्थ का निराकरण किया है। इन्द्रिय- 
जन्य जान को आचार्य ने प्रत्यक्ष नहीं, प्रत्युत लैंगिक+ कहा है (॥॥० 4-8) 

केवलज्ञान के प्रसग मे --- 


सन्वेहि जियपदेसेहि जुगव जारति पासई । 

दंसरोंगण ये खशारणेण पईवो अव्ममस्स वा॥। 927 हे 
अंबरे व कतो रुंतो त॑ सब्ब तु पयासती | । 
एवं तु उबवणत्तो हो ति सभिण्ण तु जं वयं । 93॥ 


इन गाथाग्रों से वाचक्रो को सहसा यह प्रतीत हों सकता हैं कि आचार्य युगपदुपयोगवादी हे 
परन्तु वस्तुतः वे अपने विश्येपावश्यक भाष्य” तथा विशेषणवत्ी ग्रन्थों के आधार पर क्रमक्रियोप- 
योगवादी ही हैं । अत इन याथाओं के 'जुगव' शब्द का सम्बन्ध जुगव जाणई, जुगव पासई' 
इस प्रकार प्रत्येक के साथ जोडना चाहिए, जिससे आचार्य का तात्पर्य सुगृहीत हो सके | पूज्य 
मुनि श्री पुण्यविजयजी ने जीतकल्प की गाथा 60 के आधार पर यह वात सिद्ध? की है कि 
श्राचार्य ने विशेषावश्यक भाष्य की रचना इस ग्रन्थ से पहले की थी | यदि विशेषावश्यक भाष्य 
की रचना के उपरान्त उनके मत में परिवर्तन हुआ होता, तो वे प्रस्तुत जीतकल्प भाष्य मे इस 
प्रसग पर विस्तार से इस विपय की चर्चा करते तथा विश्येपावश्यक भाष्य में दी गई युक्तियो 
का खण्डन कर केवली के युगपदुपयोग की सिद्धि करते | आचार्य ने ऐसा नहीं किया, श्रत. उक्त 
गाथाग्रो में 'जुगव' शव्द का सम्बन्ध पूर्वोक्त प्रकार से करना उचित है। 

ज्ञान विवेचन के ग्नन्तर प्रायश्चित देने वाले की योग्यता तथा श्रयोग्यतता का विस्तार- 
पूर्वक विचार किया गया है (गा० 49-256)॥ 





. विद्येपावश्यक के प्रारम्भ में ण॑चों ज्ञानो की चर्चा भ्रति विस्तार-पूर्दक की गई है । 
गाथा 9] से ह 


2 विशेषावश्यक भाष्य गाथा 3089 से 
3, जीतकल्प भाष्य की अस्तावना देखें 


प्रस्तावना 5 

वरतेमान काल में ऐसी योग्यता वाले महापुरुष नहीं है, तो प्रायश्चित कैसे दिया 
जाए ? इस प्रश्न के उत्तर मे कहा गया है कि यह सत्य है कि अधुना केवली ओर [4 पृर्वंधारी 
नही हैं, परन्तु प्रायश्चित्त की विधि का मूल प्रत्याख्यान पूर्व की तृतीय वस्तु मे है श्रोर उसके 
आधार! पर कल्प प्रकल्प तथा व्यवह्या र इन तीन ग्रन्थों का निर्माण हुआ है । वे झ्राज भी विद्यमान 
हैं मर उनके ज्ञाता भी, अत'* इन ग्रन्थों के झ्राधार पर प्रायश्चित्त का व्यवहार ग्त्यन्त सरलता 
मे हो सकता है। इससे चारित्र की शुद्धि भी हो सकती है फिर उसका आचरण क्यो न किया 
जाए ? (गा० 254-273) 


प्रायश्चित्त देते हुए, देने वाले -को दया-भाव रखना चाहिए और जिसको प्रायश्चित्त 
देना हो, उसकी शक्ति का भी विचार करता चाहिए | ऐसा होने पर ही प्रायश्चित्त करने वाला 
सयम मे स्थिर होता है, श्रन्यथा प्रतिक्रिया उत्पन्न होती है और वह शुद्धि के स्थान पर सयम 
का ही स्वथा त्याग कर देता है । किन्तु दया-भाव इतना महान्‌ न होना चाहिए कि प्रायश्चित्त 
देने का विचार हीं छोड दिया जाए । ऐसा करने से दोप-परम्परा की वृद्धि होती है. श्रोर 
चारित्र-शुद्धि नही हो पाती (गा० 307) | प्रायश्चित्त न देने से चारित्र स्थिर नहीं रहता और 
उसके अभाव मे तीर्थ, चारित्र-शुन्य हो जाता है। तीर्थ मे चारित्र न हो तो निर्वाण की प्राप्ति 
कंसे सम्भव है ? निर्वाण-लाभ के अ्रभाव में कोई दीक्षा ही क्‍यों लेगा ? यदि कोई दीक्षित साधु 
ही न होगा, तो तीर्थ का व्यवहार ही शक्य नही, अञ्रत तीर्थ की स्थिति-पर्यन्त प्रायश्चित्त की 
परम्परा जारी रखनी ही चाहिए। (35-3[7) 


प्रसगवश भक्त-परिज्ञा (322-5व), इगिनीमरण (5]2-55) और पादपोपगमन 
(56-559) नामक तीन प्रकार की मारणान्तिक साधना का विवेचन इसलिए क्रिया गया है 
कि वर्तमान काल मे भी ऐसी कठिन तपस्या का आचरण करने वाले विद्यमान है। सामान्य 
प्रायश्चित्तो का ग्राचरण तो उसकी अपेक्षा अत्यन्त सरल है, भ्रत उसका अ्रवलम्बन विच्छिन्त 


क्यो माना जाए.? _ 2 


मूल की प्रथम गाथा के भाष्य में आचार्य ने इसके श्रत्तिरिक्त श्रनेक अन्य प्रासगिक 
विपयो की विशद चर्चा की है। इसके बाद मूलानुसारी भाष्य है अर्थात्‌ मूल मे जहा साधुओं 
से होने वाले दोप ग्रिनाए हैं और उनकी शुद्धि के लिए प्रायश्चित्तो का विधान - है, वहाँ सर्वत्र 
मूल के एक-एक शब्द की व्याख्या के पश्चात आवश्यक-सम्बद्ध विषयो की चर्चा भी श्राचार्य 
ने भाष्य मे की है और भाष्य को एक सुविस्तृुत एवं विशद ग्रन्थ का रूप दिया है। 


मुनिराज श्री पुण्यविजयजी ने भाष्य सहित जीतकल्प का सम्पादन किया है श्ौर 


उसे श्री बबलचन्द केसवलाल मोदी ने अभ्रहमदाबाद से प्रकाशित किया है। 


। कल्प, बृहत्‌कल्प के नाम से ज्ञात ग्रन्थ है, प्रकल्प भ्रर्थात्‌ निशीथ, तथा व्यवहार यह 
व्यव्रह्मर-सूत्र नाम का ग्रन्थ है, ये तीनो श्राज भी विद्यमान है । 
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आ्राचार्य सिद्धसेन ने जीतकल्प भाष्य की चूणि! लिखी है! यह सिद्धसेन प्रसिद्ध सिद्धसैन 
दिवाकर से भिन्‍न है, क्योकि दिवाकर आचार्य जिनभद्र के पूर्ववर्ती हैं। इस चूणि की विपम-पद- 
व्याख्या श्रीचद्धसूरि ने वि० (227 में पूर्ण की थी, अ्रत सिद्धसेनसूरि का समय वि० 4227 
से पूर्व होना चाहिए । 

श्राचा्य जिनभद्र के वाद होने वाले तत्त्वार्थ-भाष्य-व्याख्याकार सिद्धेसेव गणि तथा 
उपसमिति भवप्रपचा कथा के लेखक सिद्धपि अ्रथवा सिद्ध-व्याख्यानिक ये दो प्रसिद्ध आचार्य तो 
इस चूणि के लेखक ज्ञात नही होते, क्योकि चूणि अत्यन्त सरल भाषा में लिखी हुई है तथा उक्त 
दोनो ग्राचार्यों की शली अत्यन्त क्लिष्ट है, फिर इन दोनों आचार्यों की क्ृतियों मे इस 
चूणि की गिनती भी नही वी जाती, अत प्रस्तुत सिद्धसेन इनसे भिन्‍न ही होने चाहिए। मेरा 
अनुमान है कि सम्भवत आचाये जिनभद्र के वृहत्‌ क्षेत्रसमास की वृत्ति के रचयिता जो 
सिद्धसेनसूरि हैं वही इस चूंणि के कर्त्ता हो । कारण यह है कि उन्होने उक्त वृत्ति वि० स० 
92 मे पूर्ण की थी” | श्रत इस चूंणि की जो व्याख्या 227 मे पूरी हुई, उससे पहले वे 
इस चणि की रचना करने मे समर्थ हुए । इस सिद्धसेन के अतिरिक्त किसी अन्य सिद्धसेन का 
इस समय के लगभग पता भी नही चलता, श्रत. इस वात की सम्भावना है कि वहत क्षेत्रसमास 
के वत्तिकार तथः चणिकार एक ही सिद्धसेन हो, यदि ऐसा हो तो यह स्वीकार करना पडेगा 
कि चूणिकार सिद्धमेन उपकेश गच्छ के थे ओर देवगुप्तेसूरि के शिष्य तथा यशोदेवसूरि के गुरु 
भाई थे | इन्ही यशोदेवसूरि ने उन्हे शास्त्रार्थ सिखाया था?। 


सिद्धसेन-कृत चूणि के विषम-पदो की व्याख्या श्रीचन्द्रसूरि ने की है। प्रशस्ति के 
लेखानुसार यह व्याख्या वि० 227 मे पूर्ण हुई। प्रशस्ति से यह भी ज्ञात होता है कि 
श्रीचन्द्र के गुर का नाम धनेश्वरंसूरि था । 


सिद्धसेन ने स्वय यह उल्लेख किया है कि जीतकंल्प सूत्र की एक श्रन्यं भी चूणि 
थी, किन्तु आचार्य जिनविजयजी ने प्रस्तावना मे कहा है कि वह उपलब्ध नही है । 
जिनरत्नकोंष से ज्ञात होता है कि जीतकल्प का एक विवरण प्राकृत में उपलब्ध है। 


प्रोकंसर वेलणकर का अनुमान है कि तिलकाचाये ने अपनी वृत्ति का आधार इस विवरण को 
बनाया होगा । 


जीतकल्प की 700 श्लोक प्रमाण एक अन्य चुत्ति श्री तिलकाचाय ने भी लिखी थी, 
वह संवत्‌ 275 में पूरी हुई | थे शिवप्रभसूरि के शिप्य थे । इसके अतिरिक्त जिनरत्नकोप में 
एक अज्ञातकत्‌ के अवचूरि का भी उल्लेख है। 


. आचार्य जिनविजयजी ने 'जीतकल्पसूत्र” नाम से जो ग्रन्थ छपवाया है, उसमे यह चूणि 
ओर उसकी व्याख्या भी है। प्रकाशक . जैनसाहित्य संशोधक समिति, अहमदाबाद । 
जिनरत्वकोप, जैन साहित्य नो सक्षिप्त इतिहास-पृ० 240 

3. जैन साहित्य नो सक्षिप्त इत्तिहास पृ० 240 
जीवकल्प चूणि ० 23, पं० 23-अरहवा वितियचुन्तिकाराभिष्पाएण! 
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' आ्राचार्य जिनभद्र के जीतकल्प के श्राधार पर सोमप्रभसूरि ने यति-जीतकल्प की रचना 
की और मेरुतु ग नें जीतकल्पसार लिखा । 


8 ध्यानशत्तक 

इस नाम -का प्राकृत-गाथा-बद्ध ग्रन्थ आचार्य जिनभद्ग के नाम से विख्यात है। उसे 
शतक कहते हैं किन्तु वस्तुत” उसकी 05, गाथाएँ है। यह शतक आवश्यक निर्युक्ति मे समा- 
विष्ट है। श्राचार्य हरिभद्र ने उसकी सभी गाथाश्रो की व्याख्या भी की है, किन्तु उसमे 
उन्होने इस ग्रन्थ को शास्त्रान्तरः, कहकर भी यह नही बताया कि वह किसकी रचना है ? 
प्राचार्य मलधारी हेमचन्द्र ते भी अपनी टिप्पणी में रचयिता के विपय मे कोई सकेत नहीं 
किया, श्रत इस कृति का आ्राचार्य जिनभद्र द्वारा लिखा जाता सदिःग्ध है। भ्राचार्य हरिभद्र के 
उल्लेख के अर्थातुसार यह ध्यानशतक शास्त्रान्तर है, यह वात तो निश्चित ही है, किन्तु 
उससे यह श्रर्थ फलित नही होता कि यह आचार्य भद्रबाहु की कृति नही है । 


वस्तुत आवश्यक निर्युक्ति में अनेक बार तीर्थेंकरों को नमस्कार किया गया है, 
विशेषत जहाँ नवीन प्रकरण शुए होता है, वहाँ नमस्क्रार क्रिया गया है। इसके अश्रनुसार ध्यान 
प्रकरण के प्रारम्भ में भी ग्राचार्य ने नमस्कार किया है । मध्य में ग्राये हुए इस नमस्कार के 
झचित्य को सिद्ध करने के लिए श्राचा्य हरिभद्र ने यह लिखा हैं कि अब ध्यानशतक में बहुत 
कुछ कहना है, अथवा यह विषय श्रत्यन्त महत्वपूर्ण है, अत वास्तव में यह प्रकरण शास्त्रान्तर 
का स्थान ग्रहण करता है । इसी लिए आचार्य ने प्रारम्भ मे नमस्कार किया है, इससे ज्ञात होता 
है कि श्राचायं हरिभद्र ने ध्यानशतक मे प्रतिपादित विपय की महत्ता के कारण ही इसे 
शास्त्रान्तर कहा है। इस उल्लेख से हम यह निष्कर्ष नही तिकाल सकते कि आचार्य हरिभद्र 
ते आचार्य जिनभद्र के इस ध्यानशतक को उपयोगी समझ कर आवश्यक निर्युक्ति मे समाविप्ट 
कर लिया और उसकी व्याख्या भी कर दी । यदि यह कृति भव्रबाहु की न होती तो हरिभद्र 
स्पंप्टत: इस बात को लिखते मर यह भी बताते कि यह किसकी रचना है ? ऐसी किसी भी 
सूचना के अभाव में इस प्रकरण को आवश्यक निर्युक्ति का अश ही समझना चाहिए । 


ध्यानशतक को श्री विनय-भक्ति-सुन्दर-चरण ग्रन्थमाला के तीसरे पुष्प के रूप में 
ग्राचायें जिनभद्र की कृति बताकर प्ृथक्‌ भी प्रकाशित किया गया है । 
7 मसलधारी हेमचन्द्राचार्ये 


गुजरात के इतिहास का स्वरणेयुग, सिद्धशाज जयसिंह और राजपि कुमारपाल का 
राज्य-काल है । इस युग मे गुजरात की राजनैतिक दृष्टि से उन्नति हुई, किन्तु इससे भी बढ़कर 
उन्नति सस्कार निर्माण की दृष्टि से हुई । इसमे जैन अमात्य, महामात्य झऔर दण्डनायको की 





] आवश्यक नियुक्ति की गाथा 267 के बाद ध्यानशतक का समावेश है । 
2,  ध्यानशतकस्य च महार्थत्वादवस्तुत शास्त्रान्तरत्वात्‌ प्रारम्भ छत विष्नविनायकोप- 
शान्तये मड्भूलायमिष्टदेवतानमस्कारमाह । 
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जो देन है, उसके मूल में महान्‌ जैनाचार्य विराजमान हैं। कलिकाल सर्वज्ञ हेमचन्द्राचार्य 
को उक्त दोनो राजाओं की राजसभा मे जो सम्मान प्राप्त हुआ, वह सहसा नहीं 
मिला, किन्तु वि० 802 में अ्रणहिल्लपुर पाटन की स्थापना से लेकर इस नगर मे उत्तरोत्तर 
जँनाचायों और महामात्यो का सम्बन्ध वढता ही गया था और उसी के फलस्वरूप राजा 
कुमारपाल के समय में जैताचार्यों के प्रभाव की पराक्राष्ठा का दिव्दर्शन श्राचार्य हेमचन्द्र मे 
हुआ । सिद्धराज की सभा में आचार्य हेमचन्द्र की प्रतिप्ठा वि. 8] के बाद ही स्थापित 
हुई होगी, क्योकि प्रवन्ध-चिन्तामणि के उल्लेखानुसार दिग्रम्वर कुमुदचन्द्र के साथ वादी देवसूरि 
के शास्त्रा्थ के समय आचार्य हेमचन्द्र वहाँ दर्शक के रूप में उपस्थित थे, किन्तु बि०? 9] 
मे मालव विजय के उपरान्त वापिस आए हुए सिद्धराज को आचार्य हेमचन्द्र ने जेनो के 
प्रतिनिधि के रूप में आ्रागीर्वाद दिया था | इससे प्रतीत होता है कि वि० 8] से 9! की 
अवधि में श्राचार्य हेमचन्द्र का प्रभाव उत्तरोत्तर बढता गया था और 9 मे वे जनो के 
प्रतिनिधि के रूप मे सिद्धराज की सभा में उपस्थित थे । 
आचार्य हेमचन्द्र के इस प्रभाव की भूमिका मे जो पूर्ववर्ती आचारये थे, उनमे आचाये 
श्रमयदेवसरि मलधारी का स्थान सर्वोच्च प्रतीत होता है । उनके इस स्थान की रक्षा उनके ही 
पट्टधर आचार्य हेमचन्द्र मलधारी ने की है। इन दोनो मलधारी श्राचार्यों ने राजा सिद्धराज 
के मन में अपने तप एवं झील के वल पर जो भक्ति उत्पन्त की थी, उसी का लाभ उनकी मृत्यु 
के पश्चात्‌ थ्राचार्य हेमचन्द्र को मिला और उससे वे अपनी साहित्यिक-साधना के झाधार पर 
कलिकाल सर्वज्ञ के रूप में तथा कुमारपाल के समय में ज॑ंव शासन के महाप्रभावक पुरुष के 
रूप में इतिहास में प्रकाशमान हुए । 
उक्त आचार श्रभयदेवसूरि की परम्परा में होने वाले पद्मदेवसूरि श्रौर राजशंखर ने 
यह प्रतिपादित किया है! कि आचार्य श्रभयदेव को राजा 'कर्णदेव'” ने मलधारी की पदवी प्रदान 
की थी | इससे स्पप्ट हैं कि राजा कण्णदेव पर भी आचार्य अभयदेव का प्रभाव था। कर्ण के 
बाद राजा सिद्धराज पर उनका जो प्रभाव था उसका आँखों देखा वर्णन उनके प्रशिष्य 
श्रीचन्द्र ने बिना श्रतिशयोक्ति के किया है | उससे ज्ञात होता है कि राजा आचाये करे परमभक्त 
थे । इसका मुख्य कारण राजा तथा आचार्य की परमत-सर्ष्णिता थी। आचार्य की मृत्यु के 
पश्चात्‌ उनके शिष्य मलधारी हेमचन्द्र ने सिद्धराज पर अ्यभदेव के प्रभाव को स्थिर रखा । 
राजा को उपदेश देकर उन्होने अनेक प्रकार से जैनधरमम की प्रभावना मे वृद्धि की । सिद्धराज 
पर मलघारी हेमचन्द्र के प्रभाव का कारण उनका त्याग और तप तो था ही, परन्तु, सभव 
है कि उनके पूर्व-जीवन के प्रभाव का भी इसमे यथेष्ट भाग हो । 
मलधारी हेमचन्द्र की परम्परा मे होने वाले राजशेखर ने प्राइृत दहयाश्रय की वत्ति 
387 वि० में पूर्ण की थी। उसकी प्रशस्ति में लिखा है कि--“मलघारी हेमचन्द्र का 


. पदेव-कृत सद्गुरुपद्धति श्रीर राजशेखर-कृत श्राकृत द्याश्रय की वत्ति की प्रश॒स्ति देखें 
फिन्तु विविधतीर्थकल्प में लिखा है कि राजा सिद्धराज ने यह सम्मान दिया पृ० 77 
यदि राजा सिद्धराज ने ऐसा किया होता तो श्रीचन्द्रसरि इसका उल्लेख अवश्य करते. 
ग्रत. भ्र्विक सम्भावना यही हैं कि यह पदवी राजा करंदेव ने दी हो। 
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गृहस्थाश्रम का नाम प्रद्युम्त था और वे राजमन्त्री थे । उन्होने अ्रपनी चार स्त्रियों को छोडकर 
आ्राचार्य अभयदेव मलधारी के पास दीक्षा ली थी! ।” इससे ज्ञात होता है कि आचार्य हेमचन्द्र 
मलधारी राजमन्त्री थे और सम्भव है कि इसके कारण उनका अनेक राजाओं पर प्रभाव पडा 
हो । मुनिसुत्रत चरित्र की प्रशस्ति* मे श्रीचन्द्रसूरि ने उक्त दोनो आचार्यो का जो प्रभाव- 
शाली जीवन लिखा है, वह इतना रोचक और वास्तविक है कि उसके विषय में विशेष कहने 
की आवश्यकता नही रहती, . भ्रतः वही से उसे उद्धुत करता हूँ -- 


7-73. भगवान्‌ पाश्वेनाथ के 250 वर्ष बाद तीर्थंकर महावीर हुए जिनका तीर्थ 
प्राज भी प्रवतंमान है । इन अ्रन्तिम तीर्थंकर के तीथ मे, श्री प्रश्ववाहन कुल मे, हर्षपुर गच्छ मे, 
शाकभरी मण्डल मे श्री जयसिहसूरि एक प्रसिद्ध श्राचार्य हुए | वे गुणों के भण्डार थे श्लौर श्राचार 
परायण थे । 


74-76 उनके शिष्य गुणरत्न की खान के समान श्रभयदेवसूरि हुए । उन्होने अपने 
उपशम गुण द्वारा सुरगुरु (९) का मन श्राकषित कर लिया । उनके गुणगान की शक्ति सुरगुरु 
में भी नही है, फिर मुझ मे यह सामथ्यं कहाँ ? फिर भी उनके अ्रसाधारण गुणों की भक्ति के 
श्रधीन होकर उनके गुण माहात्म्य का गान करता हूँ। 


77. ऐसा प्रतीत होता है कि उनके उच्च गुणो का अनुसरण करने के निमित्त ही 
उनका शरीर-परिमाण भी ऊँचा था भ्र्थात्‌ आचाये लम्बे और बलिष्ठ थे । 

78. उत्तका रूप देखकर कामदेव भी पराजित हो गया । इसीलिए वह कभी उनके 
समीप नही श्राया अर्थात्‌ श्राचार्य सुन्दर भी थे और काम-विजेता भी । 


79-8] तीथकर-रूपी सूर्य के अस्त होने पर भारतवर्ष मे लोग सयम-मार्ग के विषय 
में प्रमादा हो गए, किन्तु उन्होने तप, नियमादि द्वारा धर्मदीप को प्रदीप्त किया, श्रर्थात्‌ 
उन्होने क्रियोद्धार किया । 

82 उनके किसी भी अ्रनुष्ठान मे कषाय का अल्पाश भी नहीं रहता था। स्वपक्ष 
तथा परपक्ष के विषय मे उनका व्यवहार माध्यस्थपूर्ण था, अर्थात्‌ वे स्वे-धर्म-सहिष्णु थे । 

83 वे आचाये, मात्र एक चोलपट्ट (कटिवस्त्र) तथा एक चादर का ही उपयोग 
निरीह भाव से करते थे, अर्थात्‌ वे अ्रपरिग्रही जंसे थे । 

84 यशस्वी आ्राचायय वस्त्र एव देह में मलधारण करते थे, ऐसा ज्ञात होता था कि 
आभ्यन्तरमल भयभीत होकर बाहर श्रा गया था । 

85 आचार्य रसगृद्धि से भी रहित थे, घी के अतिरिक्त उन्होने शेष सभी विगयों 
(विकृृतियो) का जीवन पर्यन्त त्याग किया था । 

86. वे अ्रपने कर्मों की निर्जेरा के लिए ग्रीष्म ऋतु मे ठीक मध्याक्ल के समय मिथ्या- 
दृष्टि के घर भिक्षार्थ जाया करते थे। 


। जैन साहित्य स० इ० पृ० 245 
2 पाटन जैन भण्डार ग्रन्थ सूची देखे -पु० 3]4 (गायकवाड सिरीज) 
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87-90 जब वे शिक्षा लेने के लिए निकलते, तव श्रावक अपने-अपने घर में भिक्षा 
देने का लाभ लेने की अभिलाषा से तैयार रहते और श्रामण सेठ जैसे भी उन्हे अपने हाथ से 
भिक्षा देते | वे जिस गाँव मे विराजमान होते, वहाँ के भक्तजन प्रायः उनका दर्शन किए बिना 
भोजन नही ऊरते थे । श्री वीरदेव के पुत्र ठाकुर श्री जज्ज्न जैसे व्यक्ति तो आचार्यश्री के पाँच 
कोस तक दूर रहने पर भी उनका दर्गन करके ही भोजन करते थे । 


9]-93 वे ऐसे वन्दनीय थे कि, श्रणहिलपुर पाठन मे यदि किसी एक व्यक्ति को 
जिनायतन में बुलाया जाता तो शेप सभी श्रावक बिना बुलाएं ही एकत्रित हो जाते। ऐसा 
प्रतीत होता है कि ब्रह्मा ने उनकी मूर्ति अम्त-रस से निमित की थी। उनके दर्शन से जीवो 
का कषाय-विप उतर जाता था । 


94 प्रन्य मतावलम्बी भी उनका दर्शन कर झ्रानन्दित होते और उन्हें अपने देवता 
के अवतार स्वरूप मानते । 


95-99 उनके मुख से सठेव ऐसे वचन निकलते जिनका श्रवणकर श्रोताओ्रो का मन 
शान्त हो जाता । जिन मन्दिर मे दर्शनाथथ जाने के नियम को लेकर रोप के कारण श्रावको में 
जो कलह! हुआ था, उसे उन्होंने शान्त किया था। जहाँ दो भाई श्रापस में नही बोलते थे, 
उन्हे उपदेश देकर वे उनमे सन्धि करवाते । जो लोग राज-कृपा के कारण अ्रभिमानी हो गए थे, 
जो लोग अपने गच्छ के अ्रतिरिक्त श्रन्य साधुओं को नमस्कार नही करते थे, अथवा जो राजा 
के मन्त्री थे, उन्हे भी उन्होंने सामान्य मुनियो के प्रति आदरणील बनाया । 

।00-0! भोपगिरि (ग्वालियर) के शिखर पर स्थित भगवान्‌ महावीर के सन्दिर 
के द्वार को वहाँ के श्रधिकारियो ने बन्द करवा दिया था । इस कार्य के लिए ये आचार्य स्वय 
राजा भुवतपाल के पास गए और उसे समझा कर उस मन्दिर के द्वार खुलवा दिए।_- 

]02 उन्होंने गरणग के पुत्र शान्तु मनन्‍्त्री को कह कर भरूच मे स्थित श्री समलिका 
विहार के ऊपर सुवर्ण कलश चढवाया । 


03 राजा जयसिह॒देव को कह कर समस्त देश मे पर्युषणादि पर्व दिनों में अमारी 
की घोषणा करवाई । 


04 शाकम्भरी (अ्रजमेर के निकट साँभर) के राजा पृथ्वीराज को पत्र लिख कर 
रणथम्मोर के जिनमन्दिर पर सुवर्ण कलश चढवाया । 


05-]06 उपवास या वेला करने पर भी दोनों समय की धर्मदेशना देते का काम 
उन्दान कभी बन्द नहीं किया। वे श्रावको को ग्रष्टाक्लिका जैसे उत्सवों मे प्रवृत्त रहने को 
प्रेश्ति करते थे । 
अत [07-]] जव उन्हे अफ्ने ज्ञान के वल पर यह मालूम हुआ्ना कि, उनका श्रन्त 

नकट है तब शरीर के नीरोग रहने पर भी उन्होने एक-एक ग्रास का श्राहार क्रश कम 
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दल दर्शन कौन करे ? इस विधय परे श्रावक्रो मे झगड़ा हुआ्आना होगा ऐसा प्रतीत होता है । 


प्रस्तावता 5| 


करते हुए अन्त मे भोजन का सर्वथा त्याग कर दिया । उनके इस उत्तम ब्रत की बात ज्ञात कर 
परतीर्थिक लोग भी भश्रश्नुपूर्णो नेच्रो से उतका दर्शन करने आने लगे। गर्जुरनरेन्द्र-तगर में ऐसा 
कोई भी व्यक्ति न था, जो उस समय उनके दर्शन करने न आया हो । शालिभद्रादि अनेक सूरि 
भी शोक सहित उनके पास गए थे । 


]2-46. भादों के महीने मे 3वाँ उपवास होने पर भी किसी की सहायता लिए 
बिना स्वय पैदल चल कर राजमान्य तथा निकटस्थ सभी प्रदेशों मे सम्मानित सीयश्म (श्रीयक) 
सेठ की अ्रन्तिमकालीन दर्शन की अभिलाषा को पूर्ण करने के लिए सोहिश्न (शोभित) श्रावक के 
घर से निकल कर वे उस सेठ के पास गए और दर्शन देकर उसकी मृत्यु को सफल किया । 
इससे ज्ञात होता है कि, आचाये वस्तुत दाक्षिण्य के समुद्र भौर परोपकार-रसिक थे । इस सेठ 
ने श्राचायंश्री के उपदेश से धर्मत्रत (कार्य) मे बीस हजार द्रम खर्चे किये । 


)7 आचायें की सलेखना का समाचार सुनकर प्राय समस्त गुजरात के नगयरो 
आर गाँवों के लोग उनके दर्शनाथे आए थे । 


]8 आचार्य ने 47 दिन के समाधि-पूर्वके अनशन के पश्चात्‌ धर्म-ध्यान-परायण 
रहते हुए शरीर का त्याग किया । चन्दन की पालकी मे प्रतिष्ठित कर उनका शरीर वाहर 
लाया गया । उस समय घर की रक्षा के लिए एक-एक झादमी को रखकर सभी लोग उनकी 


शवयात्रा मे भक्ति तर्था कौतुक से सम्मिलित हुए। श्रनेक प्रकार के वाद्यो की ध्वनि से श्राकाश 
गूँज उठा था । 


]9. स्वय राजा जयसिह भी अपने परिवार सहित पश्चिम अद्वालिका मे आकर 
इस शवयात्रा का दृश्य देख रहे थे। इस आश्चर्यजनक घटना को देखकर राजा के नौकर 
परस्पर बात करते थे कि, यद्यपि मृत्यु अनिष्ट है, तथापि ऐसी विभूति मिले तो वह भी इष्ट 
ही है। 


20-30 शवयात्रा का विमान प्रात सूर्योदय के समय निकला था और वह 
मध्याह्न मे यथास्थान पहुँचा । वहाँ लोगो ने उसका सत्कार करने के लिए उस पर अनेक प्रकार 
के वस्त्रो का ढेर लगा दिया। चन्दत की पालकी और इन वस्त्रों सहित ही उनकी देह का 
दाह सस्कगरर किया गया । लोगो ने चन्दन और कपूर की ऊपर से वर्षा भी की । आग बुझने 
पर लोगो नें राख लेली और राख समाप्त होने पर उस स्थान की मिट्टी भी उठा ली. श्रत- 
उस जगह पर शरीर परिमाण गढ़ढा पड गया । इस राख और मिट्टी से मस्तक-शूल जैसे अनेक 
प्रकार के रोग नष्ट हो जाते हैं । 

]3]. मैंने भक्तिवश होकर भी इसमे लेश मात्र भी मिथ्या कथन नहीं किया, जो 
कुछ मैंने उनके जीवन मे प्रत्यक्ष देखा, उसी के एक-मात्र अश का वर्णन किया है । 

श्राचार्य मलधारी हेमचन्द्र ऐसे प्रभावशाली गुरु के शिष्य थे। उनके ही शिष्य 
श्रीचन्द्रसूरि ने उसफा जो परिचय दिया है, वह उनके जीवन पर प्रकाश डालता है, अत. 
यहाँ उसे उद्धत किया जाता हैं। यह परिचय उक्त प्रशस्ति में ही आचार्य अभयदेव के परिचय 
के अनन्तर वणित है । 


352 गणधरवाद 


32 श्रपने तेजस्वी स्वभाव से उत्तम पुरुपो के हृदयो को ग्रानन्द देने वाले कौस्तुभ- 
मणि के समान श्री हेमचन्द्रयूरि आचार्य श्रभयदंव के वाद हुए । 


्ज धर पर ह 4 
33 वे अपने युग मे प्रवचन के पारगामी और वचनशक्ति रुम्पन्न थे । भगवती 
जसा जास्त्र तो अपने नाम के समान उनके जिद्लाग्र द्वाग्न पर स्थित था । 


34 उन्होंने मूल-अ्रन्थ, विशेषावश्यक, व्याकरण और प्रमाणशास्त्र श्रादि अन्य 
विपयो के हजारों ग्रन्थों का अध्ययत किया था | 


35 वे राजा और मन्त्री जैसे लोगों मे जिनशासन की प्रभावना करने में परायण 
झौर तत्पर तथा परम कारुणिक ये । 


36-37. जब वे मेघ के समान गम्भीर ध्वनि से उपदेश देते, तव लोग जिनभवन 
के वाहर खडे रह कर भी उनके उपदेश का रसपान करते । वे व्याख्यानलध्धि सम्पन्न ये, अत- 
शास्त्र-व्याख्यान के समय जड बुद्धि मनुष्य भी सरलता से बोध प्राप्त कर लेते थे । 


838-44 . सिद्धव्याख्यानिक ने वैराग्य उत्पन्न करने वाली उपमिति भव-प्रपचा कथा 
बनाई तो थी, किन्तु उसका समझना अ्रत्यन्त कठिन था, अ्रत कितने ही समय से कोई व्यक्ति 
सभा में उसका व्याख्यान नही करता था, क्रिन्तु जब आचायें ने उस कथा का व्याख्यान किया 
ता मुख्धजन भी उस कथा को समझने लगे और लोग आचार्य से यह विनती करने लगे कि 
वाराबार उस कथा को ही सुनाया जाए, इस प्रकार निरन्तर तीन वर्ष तक श्राचारय ने उस 


केथा का व्याख्यान किया | इसके वाद उस कथा का खब प्रचार हआ । आचार्य ते जिन ग्रन्थों 
की रचना की, वे इस प्रकार हैं 


42-45 ओआ_चाय॑े ने सर्वप्रथम उपदेशमाला मूल तथा भव-भावना मूल की रचना 
की | तत्पश्चातू दोनों की क्रमण 4 हजार और 3 हजःर श्लोक प्रमाण चृत्ति लिखी । 
तदनन्तर अ्रनुयोगद्वार, जीव-समास और शतक (बन्ध-णतक) की क्रमश छह, सात श्र चार- 
हजार श्लोक प्रमाण वृत्ति लिखी । मूल आवश्यक वत्ति (हरिभद्र कृत) का टिप्पण पाँच हजार 
श्लोक प्रमाण लिखा। इस टिप्पण की रचना उक्त वृत्ति के विपम स्थानों का बोध करवाने के 
लिए की गई थी । विशेपावश्यक सूत्र की विस्तृत वृत्ति 28000 श्लोक प्रमाण लिखी । 


46-।54 उनके व्याख्यान की प्रसिद्धि सुनकर गुर्जरेन्द्र जयसिहदेव स्वय अपने 
परिवार सहित जिनमन्दिर में श्राकर धर्म-कथा सुनते थे । कई वार दर्शन की उत्तकण्ठा से वे 
स्वय उपाश्रय में आकर दर्शन करते और काफी समय तक वातचीत करते रहते । एक बार 
वे भ्रत्यन्त मान-पूर्वक आचार्य को अपने घर ले गए और दूब, फल, फूल, जल आदि द्रब्यो से 
उनकी आरती कर तथा उनके चरण-ऊमलों के तिकट ये सब द्रव्य रख कर उन्होने पचाग प्रणाम 
किया और अपने लिए परोसी गई थाली मे से अपने ही हाथों से चार प्रकार के आहार का 
दान दिया । तदनन्तर हाथ जोड कर कहने नगे, आज मैं कृतार्थ हुआ हें, आज मेरा घर आ्रापके 


पादस्पर्ण से कल्याण स्थान वन गया है । मुझ ऐसे आनन्द का अनुभव हो रहा है कि, मानों 
स्वेय भगवान्‌ महावीर मेरे घर पघारे हैं।। 


755-62 आचार्य ने राजा जयस्ह को कह कर जैन मन्दिरो पर सुवर्ण कलश 


पस्तावना 53 
चढवाए तथा धधुका और सच्चउर (सत्यपुर-साचोर) में परतीथिक-कृत पीडा का निवारण 
करवा कर जयसह की आज्ञा से उन स्थानों में तथा श्रन्यत्र रथयात्रा चालू करवाई। पुनश्च, 
जैनमन्दिर के भाग की जो झ्राय बन्द हो गई थी, उसे चालू करवायी और जो आय राज- 
भण्डार मे जमा हो चुकी थी उसे भी राजा को समझा कर वापिस दिलवाई। अ्रधिक क्या 
कहा जाए ! जहाँ-जहाँ जैन धमे का परा्रभव हुआ था, वहाँ-वहाँ सेकड़ो उपाय कर पुन जंन 
घमे की प्रतिष्ठा की । जैनशासन को प्रभावना के लिए ऐसे-ऐसे काम किए कि, दूसरे जिनकी 
कल्पना भी न कर सकें। उन्होने ऐसप्य प्रवन्ध करवाया कि कही भी कभी किसी साधु का 
अनादर न हो सके 4 
63-77 अणहिलपुर नगर से त्वीथे यात्रा के विमित्च निकले हुए सघ ने प्रार्थना 
कर आचार श्री को श्रपने साथ लिया 4 इस सघ मे विविध प्रकार के 7790 तो वाहन थे श्ौर 
घोडे आदि जयनचरो की सख्या का तो पार ही न था। इस सघ ने वामणथली (वथली) मे 
पडाव किया + उस समय ऐसा प्रत्नीत होता था कि, मानो राजा की बहुत बडी सेना ने पडाव 
किया हो । श्रावकों ने सोने के बहुमूल्य अभूषण पहन रखे थे । यह संब समृद्धि देख कर सोरठ 
के राजा खेगार के मन मे दुर्भावना उत्पन्न हुई। दूसरो ने भी उसे भंडकाया कि, सम्पूर्ण 
अणहिलवाड नगर की समृद्धि पुण्य प्रताप से तुम्हारे आँगन में आई है, इसलिए इस पर 
अधिकार कर अपना भण्डार भर लेना चाहिए, तुम्हे एक करसेड का द्रव्य मिलिगा । लोभवश 
हो उस राजा ने सघ से सारा घन छीन लेने का निश्चय किया, किन्तु दूसरी ओर यह कायें 
लोक-मर्यादा के विरुद्ध था, अतः लज्जावश उसने अपने उक्त निर्णय को दवाएं रखा4 लूंयान 
लूँ, इस दुविधा मे पड कर किसी न किसी बहाने वह सघ को आगे नही बढने देता था । कहने 
पर भी वह संघ के किसी भी व्यक्ति से मिलता नही धा। इस श्रवधि मे उतके किसी स्वजन 
की मृत्यु हो गई । इस निमित्त आचार्य हेमचन्द्र शोक निवारण के बहाने से राजा के पास गए 
श्रौर उसे समझा कर सघ को मुक्त करवाया । वाद में सघ ने क्रश मिरनार तथा शरत्रुजय मे 
नेमिनाथ और ऋषभदेव के दर्शन किए 4 उस अवसर पर गिरनार तीर्थ मे पचास हजार और 
शत्र॒ञ्जय मे तीस हजार पारुत्थय (सिक्‍क्रा) की आय हुई। आचायें के उपदेश को ग्रहण कर 
भंव्य-जन भाविक शक्रावक घन जाते और यथार्शाक्त देश-विरति अथवा संव-विरति आ्ाचार को 
ग्रहण करते । 

78-79 अग्रन्त में उन्होंने अपने गुरुदेव अभंयदेव के समान ही मृत्यु समय में 
आराधना की । अन्तर यह था कि, इन्होने सात दिन का अ्रनशन किया था तंथा राजा 
सिद्धराज स्वय इनकी शवयात्रा मे सम्मिलित हुए थे । 

]80 उनके तीन यणधर थे--विजयसिंह, श्रीचन्द्र श्रौर विद्युधचन्द्र, उनमे से 
श्रीचन्द्रसूरि उनके पट्टधर हुए । 

इन श्रीचन्द्र आचाये ने गृरु के स्वरगंवास के उपरान्त थोई ही समय में 'मुनिसुत्रत 
चरित' लिखा था, वह सबत्‌ 93 मे पूर्ण हुआ था? । 





. समय सूचक प्रशस्ति गाया अशुद्ध है, किन्तु वृहद्विप्पनिका मे सम्बत्‌ ]93 का निर्देश 
है। पटन भण्डार की सूची की प्रस्तावता देखे- पृष्ठ 22 
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मलधारी राजशेखर ने उपर्युक्त तथ्यों में बह वात और कही हैं कि आचार्य ने वर्ष 
मे 80 दिन की अमारी घोषणा राजा सिद्धराज़ से करवाई थी? । 
विविध-तीर्थ-कल्प मे आचाये जिनप्रभ ने लिखा है कि, कोका वसति के निर्माण में 
आचार्य मलधारी हेमचन्द्र का मुख्य हाथ था? 
आचार्य विजयसिंह ने धर्मोपदेशमाला की वृहद्वत्ति लिखी है, उसकी समाप्ति वि० 
स० 9] में हुई थी । उसकी प्रशस्ति मे न्षी आचार्य विजयसिह ने अपने गुरु आचार्य हेमचन्द्र 
मलघारी तथा उनके गूद आचार्य अभयदेव का परिचय व्या है, उससे ज्ञात होता है कि 
वि० स० 9 मे आ्राचार्य हेमचन्द्र मलधारी का स्वर्गवास हुए वहुत वर्ष हो चुके थे”; अतः 
इस वात को स्वीकार करने में कोई भ्रसगति दुग्गोचर नही होती कि, अपने गुरु श्रभयदेव की 
वि०स० 68 मे मृत्यु उपरान्त वे आचार्य पद पर प्रतिप्ठित हुए और लगभग वि० स० ]]80 
तक उस पद को सुशोभित करते रहे । इसका समर्थन इस बात से भी होता है कि, उनके ग्रन्थ 
के अन्त में कथित प्रशस्ति मे बि० स० 77 के वाद के वर्ष का उल्लेख नहीं मिलता । 
ग्राचार्य हेमचन्द्र के अपने हाथ से लिखी हुई जीवसमास-दृत्ति की प्रति के अन्त 
में उन्होंने अपना जो परिचय दिया है, उसके अनुसार वे यम, नियम, स्वाध्याब, ध्यान के 
अनुष्ठान मे रत तथा परम नैेष्ठिक, अ्रद्धितीय पण्डित और श्वेताम्वराचार्य भट्टारक थे । यह 
प्रणस्ति उन्होंने सम्बत्‌ 64 में लिखी थी । प्रणस्ति इस प्रकार है :-- 
ग्रन्थाग्र० 6627 । सम्बत्‌ 64 चैत्र सुदि 4 सोमेध्यह श्रीमदणहिलपाटके समस्त- 
राजावलिविराजितमहाराजाधिराज-परमभेश्चर-श्री मज्जवसिहदेवकल्याणविजयराज्ये एव. काले 
प्रव्तेमानें यमनियमस्वाध्यायानुष्ठानरतपरमर्न॑ष्ठिकपण्डित-श्वेताम्व राचार्य-भट्टारक-श्री हेम चन्द्रा- 
चार्यण पुस्तिका लि० श्री” 
- श्री शान्तिनाथजी ज्ञान भण्डार की प्रति-श्री प्रशेस्ति संग्रह अंहमदाबाद--+प्ृष्ठ 49. 


8. आचाय सलधारी हेसचन्द्र के ग्रन्थ 
जिस विशेषावश्यक-भाष्य-विवरण के आधार पर गणघरवाद का प्रस्तुत अनुवाद 
किया गया है, उसके अन्त में आचार्य ने एक आध्यात्मिक रूपक मे इस बात का निर्देश किया 
है कि, उन्होंने किस उद्देश्य से किस क्रम से ग्रन्यों की रचना की है । इस रूपक का सार इस 
प्रकार है--- 


में जन्म, जरा भ्रादि दु'खो से परिपूर्ण ससार समुद्र मे डूबा हुआ था, इतने मे एक 





। कदली पछल्जिका और प्राकृत द्ववाश्नय की वृत्ति की प्रशस्ति | जैन सा० स० इ० 
पृष्ठ 246 देखें । 


विविघतीर्थकल्प पृष्ठ 77 
2. श्रीहेमचन्द्र इति सूरिरभूदमुप्य शिष्य: शिरोमणिरशेषमुनीश्वराणाम्‌ । 


वस्याघुतापि चचन्तिनि जरच्च्छशाकच्छायोज्ज्वलानि विनसन्ति दिशा मुखेप ॥ 3॥॥ 
पाटन नण्टार ग्रन्थ सूची देखें--प्ृष्ठ 3 3. 


| 0 


प्रस्ताववा 55 
भहापुरुष ने मुझे ससार समुद्र पार करते के लिए सम्यग्दशेन, ज्ञान॑ चारित्र रूप विशाल नौका 
भे विठा दिया, जिससे मैं उसकी सहायता से शिवरतलद्वीप (मोक्ष) को सरलता से प्राप्त कर 
सकूं। 
नौका मे बिठाने के खाद इस महाथुरुष ने सदरभावना-फी सजूषा मे रखकर सुझे शुभ 
सनोरूप एक महान्‌ रत्न दिया । उन्होने साथ ही बह कहा कि, जब तक तुम इस शुभ मन- 
रूपी रत्न की रक्षा कर सकोगे, दब तक त्तुम्हारी नरैंका सुरक्षित रूपेण आगे बढफर निर्विध्त 
रूप से तुम्हे यथेष्ट स्थान पर ले जाएगी, यदि इस शुभ मन्र की रक्षा नहीं कर सकोगे तो 
तुम्हारी नौफा टूट जाएगी । फिर तुम्हारे पास यह शुभ मनोरूप रत्न है, इसलिए मोहराज के 
संनिक चोर इसकी चोरी करने के लिए तुम्हारा पीछा करेंगे । तव सम्भव है कि, मजूषा के 
पटिये टूट जाएँ, उस समय उस मजूषा को किसी भी प्रकार से उसके नवीन अगो का निर्माण 
कर उस को सुरक्षित रखने की विधि भी मुरु ने मुझ समझा दी। कुछ समय तक 
भेरे साथ नौका विहार कर वे शअ्रन्तर्धान हो गए। यह समाचार प्रमाद बगरी मे रहने वाले 
मोहराज के कानों मे पहुँचा । उसी समय उसने अपने सैनिकों को सावधान कर दिया कि, 
अपने शत्रु ने असुक ससारी जीव को शिवरत्नद्वीप का सागे चता दिया है और वह उस मार्ग 
को ज्ञात कर यात्रा करने के लिए आगे वढ रहा है; यही नहीं, उसने अपने आादश्श को मानने 
चाले अन्य अनेक साथियों को भी अपने साथ लिया है, इसलिए वे हमारे इस संसार नाटक 
को समाप्त न कर दें, इस उद्देश्य से तुम लोग शीघ्र ही उनके पीछे दौडो, ऐसा कह कर वह 
दुर्वुद्धि-दाव मे सवार हुआ श्लौर उसके साथी क्ुवासना-नावों मे सवार हो गए। मेरी नौका के 
समीप आने पर तो आसुरी तथा द॑ंवी वृत्तियो का युद्ध प्रारम्भ हुआ । उस समय उन्होने मेरी 
सद्भावना मजुषा के अग जजेरित कर दिये, श्रत उस महापुरुष के उपदेश का अनुसरण करते 
हुए मैंने उस मजूषा के नृत्तत अगो के निर्माण का सकल्प करके सर्वप्रथम (!) श्राषश्यक टिप्पण 
थी नई पट्टी उस मजूपा में जड दी और तत्त्पश्चात्‌ क्रमेण मज़ूषा के जो नवीन-तवीन अंग जडित 
किए वे ये हैं-“-2 शतक विचरण 3 अनुयोगद्वार वृत्ति, 4 उपदेशमाला सूत्र, < उपदेश- 
साला वृत्ति,. 6 जीवसमास विवरण, 7 भव-भावना सूत्र, 8 भव-भावना विवरण, 
9. नन्दि टिप्पण 0 विश्वेपावश्यक विवरण (विशेषावश्यक भाष्य वृहदुवृत्ति) 
उपर्युक्त वर्णन से ज्ञात होता है कि मलधारी हेमचन्द्र ने श्रपते गुरु की आज्ञा से उक्त 
दस ग्रन्थ लिख थे । लिखने मे उनका मुख्य उददेश्य अपने शुभाध्यचसाय को स्थिर रखना था, 
गौण उद्देश्य यह था कि, उनके ग्रन्यो को पढ कर दूसरे व्यक्ति भी मोक्ष-मार्ग की शुद्धि कर 
शिवनगरी की श्रोर प्रयाण करें । 
उनके ग्रन्थों मे जैन सिद्धान्त-प्रसिद्ध चारो अनुयोगो का समावेश हो जाता है। उनके 
ग्रन्थ जैन धमें के आचार और जैन दर्शन के विचार इन दोनो क्षेत्रो को ञ्राछादित कर लेते 
है । उन्होने केवल विद्वद्भोग्य ग्रन्थ ही नही निखे, प्रत्युत ऐसे ग्रन्थ भी लिखे जिन्हें सामान्य 
व्यक्ति भी श्रपती भाषा मे समझ सके, अर्थात्‌ उनकी ग्रन्य-रचना सस्क्ृत और प्राकृत दोनों 
भाषाओं में है। भनुयोगद्वार वृत्ति और विशेषावश्यक-भाष्य-वृत्ति जैसे गम्भीर ग्रन्थों का भी 
उन्होने निर्माण क्रिया तथा साथ ही उपदेशमाला। श्रौर भव-भावना जैसे लोक-भोर7 ग्रन्थों का 
भी स्वोपज्ञ टीका सहित निर्माण किया | 


5 ग़णधरवाद 


विस्तार की दृष्टि से देखा जाये तो उनके उपलब्ध ग्रन्थों का परिमाण 75 हजार 
इलौको से अ्रधिक है। सभी ग्रन्थ विषय की दृष्टि से प्राय स्वतन्त्र है, श्रत, पुनरावृत्ति का भी 
विशेष अ्रवकाश नही रहता” | यह बात माननी पडेगी कि उनकी लेखन प्रवृत्ति निरन्तर जारी 
रही होगी । 64 में उनका छठा ग्रन्थ लिखा गया तथा 77 में अन्तिम, अतः हम यह 
अनुमान कर सकते हैं कि उनका साक्षर-जीवन कम से कम पच्चीस वर्ष का अवश्य रहा होगा । 
4. आ्रावश्यक टिप्परा * 


जैसा कि ऊपर बताया जा चुका है, विशेषावश्यक-भाष्य-विवरण के अ्रन्त मे श्र इस 

ग्रन्थ के प्रारम्भ मे, इस ग्रन्थ का नाम स्वय मलधारी ने आवश्यक टिप्पण” सूचित किया है, 

तदपि इसका पूरा और सार्थक नाम तो "आवश्यक वृत्ति प्रदेश व्याख्यानक' है। इसकी सूचना 

उन्होंने इस ग्रल्य की अन्तिम प्रशस्ति में दी है2। इसका कारण यह कि यह ग्रन्थ आचार्य 

इरिभद्र द्वारा रचित आवश्यक सूत्र की लघुवृत्ति के अश का टिप्पण है, टिप्परण होने पर भी 

यह पूर्णत छोटा ग्रन्थ नहीं, इसका परिमाण 4600 इलोक का है | यह ग्रन्थ देवचन्द लालभाई 
जँत पुस्तकोढ़ार फण्ड की पुस्तक माला के 53वे पुष्प रूप मे प्रकाशित हो चुका है। 


- आचाये हरिभद्व की वृत्ति मे जहाँ-जहाँ स्पष्टीकरण की आवश्यकता थी, वहाँ-वहाँ 
ग्राचार्य ने इस ग्रन्थ में अपनी प्राउजल शेली मे विषय को स्पष्ट करने का प्रयत्न किया है, प्रथम 
शब्दार्थ लिखकर तत्पश्चात्‌ भावार्थ लिखने की शैली मे इस टिप्पण की रचना हुई है । 

2 वन्धशतक चूत्ति विनयहिता * 


उक्त विशेषावश्यक टीका के अन्त में जिस ग्रन्थ का उल्लेख शतक विवरण के नाम से 
किया गया है, वही यह्‌ बन्धशतक वृत्ति है। वृत्ति के प्रारम्भ में स्वय झ्ाचाये हेमचन्द्र ने लिखा 
है कि शिवशर्मसूरि ने शतक नाम के कर्म-ग्रन्थ की रचना की थी । कर्ता ने स्वय प्रथम गाथा 
में इस ग्रन्थ का नाम वन्धशंतक लिखा है। कर्त्ता ने यह वात स्वय स्वीकार की है कि इस ग्रन्थ 
की रचना दृप्टिवाद के आधार पर की गई है, श्रत. इस ग्रन्थ का महत्व स्वतः सिद्ध है । 
प्रारम्भ में शह भी बताया गया है कि इस ग्रन्थ मे निम्नलिखित विषयो का सक्षिप्त वर्णत है: 
चौदह गुण-स्थानों और रौदह जीर-प्थानों मे उपयोग और योग कितने है, किस गुण-स्थान मे 
किन वन्ध-हेतुओं के कारण बन्ध होता है, गुण-स्थानो मे वन्‍्ध, उदय तथा उदीरणा कितनी 
कर्म-प्रकृतियों की होती है, अमुक प्रकृति के बन्ध के समय किन किन प्रकृतियों की उदय और 
उदीरणा होती है बन्ध के प्रकृति, स्थिति, प्रदेश और अनुमान ये चार भेद हैं, इससे हम 
अनुमान कर सकते है क्रि इस ग्रन्थ में आचार्य ने क्मे-शास्त्र के महत्वपूर्णा विषयो का सक्षेप मे 
निरूपण करने की प्रतिज्ञा की है । | 

ऐस महत्वपूर्ण सर्वंसग्राही ग्रन्थ की 'विनयहिता” नामक वृत्ति लिखकर आचार्य 
ट्रैमचन्द्र ने इस ग्रन्थ को सुवोध बना दिया है । इसमे मूल मे (गा० 9) तो चौदह गुणस्थानो का 





श्रीमदभवदेवसूरिचरणाम्वुजच&चरीकश्री हेमचन्द्रसू रिविरचितमावश्यक व त्तिप्रदेशव्याख्या न क 
समाप्तम्‌ । 


।  'सक्षपादावश्यकविपय टिप्पतमह वच्मि। अर 
2 छ् 
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त्ाम निर्देश भी पूरा नही दिया गया है, किन्तु आचाये ने टीका मे इत सब का मनोरम निरूपण 
किया है। इसी प्रकार जहाँ-जहाँ विशेष विवरण की झावश्यकता थी, वहाँ-वहाँ आचार्य ने 
निस्सक्ोच होकर विस्तारपूर्वक वर्णान किया है । इस समस्त विवरण से ज्ञात होता है कि कर्म- 
शास्त्र जैसे श्रति गहन माने जाने वाले विषय को भी वे अत्यन्त सरलता से उपस्थित कर 
सकते थे | इसमे सिद्ध होता है कि वे इस विषय में निष्णात थे | मूल की केवल 06 गाथाग्रो 
की उन्होने 3740 इलोक प्रमाण वृत्ति लिखी है । 


इस ग्रन्थ के श्रन्त मे जो प्रशस्ति है, वह श्रत्यन्त महत्वपूर्ण है, श्रत* उसे यहाँ उद्धृत 
करना उचित प्रतीत होता है -- 
श्रीप्रश्नवाहनकुलास्वुनिधिप्रसृत , क्षोणीतलप्रथितकोतिरुदीरशाख । 
विश्वप्रसाधितविकल्पितवस्तुरुच्चेश्छायाशितप्रचु रनिव्‌ नभव्यजन्तु ॥॥ 
ज्ञानादिकुसुमनिचित फलित अक्रोमस्सुनीसर्द्रफलव॒न्देः । 
कल्पद्रुम॒ इव॒ गच्छः. श्रीहषेंपुरीयनामास्ति ॥2॥ 
एतस्मिन्‌ गुणरत्तरोहरणागिरिर्गास्भीयेपाथोनिधिस्तुड्भत्वप्रकृतिक्षमाधरपति सौम्यत्वतारापति । 
सम्थग्ज्ञानविशुद्धसयमतप स्वाचारचर्यानिधि , शान्त श्रीजयर्सिहसूरिरभवज्नि सगचुडामरिंग ॥3॥ 


रत्ताकरादिवेतस्माच्छिष्यरत्न॑ बभूव तत्‌ । 
स॒ वागीशोषपि नो मन्‍्ये यद्गुणग्रहरों प्रभुः ।4॥ 
श्रीवीरदेवविदुध: सन्मन्त्राद्यतिशयप्रचुरतोय । 
द्रुम इव य संसिक्तः कस्तदगुणकीतंने विद्युध ॥5। 
तथा हि-- श्राज्ञा यस्य नरेश्वरेरपि शिरस्पारोथ्यते सादरं, 
य॑ दृष्दवापि घुर्द ब्रजन्ति परमां प्रायोइतिदुष्टा अपि । 
यद्वक्‍त्राम्वुधिनियेदुज्ज्वलवच पीयुषपानोद्यर्ते- 
गंर्वाणिरिव दुग्धसिन्धु मथने तृप्तिनें लेभे जने ॥6। 
कृत्वा येन तप सुदुष्करतरं विश्व प्रबोध्य प्रभो- 
स्तीर्थ सवेबिदः प्रभावितमिदं तैस्ते स्वकीयेगुंरा । 
शुक्लीकुर्वेदशेषविश्वकुहर॑ भव्यनिबद्धस्पूहं, 
यस्याशास्व॒निवारित विचरति श्वंतांशुगौरं यश ॥7 
यमुनाप्रवाहविमलश्री मन्मु निचन्द्रसु रिसस्पर्कात्‌ । 
अमरसरितेव सकल॑ पवित्रित येन भुवनतलम्‌ ॥8। 
विस्फ्ज्जेन्कलिकालदुस्तरत्म सतानलुप्तस्थिति , 
सूर्यणेव विवेकभूधरशिरस्थासाद्य ब्ेनोदयम्‌ । 
सम्पग्ज्ञानकरे श्चिरन्तनमुनिक्षुण्ण. समुद्द्योतितो, 
सार्ग सोध्भयदेवसु रिरभवत्तेम्य प्रसिद्धो भुवि ॥9। 
तच्छिष्पलवप्राय रगीतार्थेरपि शिष्टजनतुष्द्ये । 
श्रीहेमचन्द्रसुरिभिरियमनु रचिता शतकव॒त्ति ॥0 
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इस प्रशस्ति का भावार्थ यह है कि, प्रज्नवाहन-कुल के हर्पपुरीय गच्छ में, आचाय जयसिहसूरि 
हुए, उनके शिप्व महाप्रभावक आचार्य ग्रभयदेग्सूरि हुए, उनके शिप्य हेमचन्द्रयूरि ने इस वृत्ति 
की रचना की । हे 
इस वन्ध शतक प्रकरण को अहमदाबाद क वीर समाज ने श्रोक्षक्रेश्वस्यूरि के भाष्य 
तथा आचार्य मलधारी हेमचन्द्र की वृत्ति के साथ प्रकाशित किया है। उसके श्रन्त में एक लघु 
भाष्य भी दिया हम्ना है । 
3 अ्रनुयोगद्वार वृत्ति . 
अनुयोगद्वार की प्रथम टीका चूणि' प्राकृत से थी। वह सक्षिप्त भी थी। आचार्य 
हरिभद्र ज॑से समर्थ विद्वान्‌ ने सस्क्ृत टीका का निर्माण किया था, किन्तु वह भी अश्रधिकतर चूर्णी 
के अनुवाद रूप और सक्षिप्त थी, अत अत्यन्त कठिन समझे जाने वाले इस ग्रन्थ की सरल 
एवं विस्तृत टीका आवश्यक थी । आवश्यक सूत्र की हरिभद्वीय व्याख्या पर श्राचार्य मलधारी 
ने पहले टिप्पण लिखा था, उस अनुभव ने उन्हे प्रेरित क्रिया कि, अ्रनुयोगद्वार की हरिभद्वीय 
व्याख्या का टिप्पण नही, वरन्‌ स्वतन्त्र व्याड्या लिखी जाए। स्वतन्त्र व्याख्या लिखने में 
पारतन्त्य कम होता है, अत इसमे जो विपय आवश्यक प्रतीत हो, उसकी स्वतन्त्रता-पूर्वक चर्चा 
करने का अवकाश रहता है | टीका का टिप्पग लिखते हुए यह अवकाश नही मिलता । आचार्य 
की यह कृति क्रम से तीसरी है, किन्तु उनकी लेखिनी-प्रौडता और गहन विषय को भी भ्रति सरल 
कर उपस्थित करने की पद्धति किसी भी पाठक के हृदय मे उनकी विद्धत्ता के प्रति श्रद्धा उत्पन्न 
करती है । यह टीका अनेक उद्धरणो ने व्याप्त है। इसमे उनके विशाल अध्ययन का पता 
चलता है, किन्तु यह कहना ठीक नही कि केवल विशाल अध्ययन से इस ग्रल्थ की टीका लिखने 
की शक्ति प्राप्त होती है | जन झ्रागम मे प्रतिपादित तत्वों के मर्म को हृदयगम किये विना 
आर उन तत्वों को स्पष्ट कर मन्दमति शिष्यो के हुदय मे अकित करने की कला तथा शक्ति 
के विना इस ग्रन्थ की टीका करने लगना कठिन वस्तु को और भी कठिनतर करना है । इस 
टीका का अध्ययन करने वाले से यह वात छिपी नही रह सकती कि आचार्य झ्रागमो के मर्मज्ञ थे, 
यही नहीं, उस मर्म को सुव्यक्त करने की शक्ति भी उनमे विद्यमान थी | यह बात सत्य है कि 
अनुयोगद्वार सूत्र आगमो को समझने की कुज्जी है, किन्तु इस कुज्जी के प्रयोक्ता आचार्य 
मलधारी ज॑से समर्थ विद्वान्‌ इस प्रकार की टीका न लिखते तो इस चाबी को जग लग जाता 
और समय आने पर आगम का ताला खोलने में यह चावी अ्रसमर्थ रहती । 
इस टीका का परिमाण 5900 इलोक जितना है । वह देवचन्द लालभाई पुस्तकोद्वार 
के 37वें ग्रन्थ रूप मे प्रकाशित हुई है । 
4. उपदेशमाला सूत्र 
595 भ्राकृत गाथाओं में लिखित इस प्रकरण का दूसरा नाम सम्पादक ने पृष्पमाला 
लिखा है, किन्तु स्वय ग्रन्थकार ने इस का गौण नाम कुसुममाला सूचित्त किया हे । 
इस ग्रन्थ में दान, शील (बह्मचर्य), तप तथा भाव धर्म का सदृष्टान्त विवेचन किया 
गया है । 
आवश्यक, शतक तथा अ्ननुयोग का विवेचन शास्त्रीय अ्रभ्यासियो के लिए उपयोगी है, 
उन्ु यह उपदेशमाला सामान्य कोटि के जिज्ञासुश्रो को धर्म का रहस्य समझाती है। आवश्यक 
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तथा अनुयोग मुख्यत सयमी के लिए लाभदायक ग्रन्थ है, जब कि यह उपदेशमाला धर्म के 
जिजासुओं को यह वात सिखाती है कि उत्तरोत्तर ब्राध्यात्मिक विकास के मार्ग पर श्रागे कंसे 
बढ़ना चाहिए | इस उपदेशमाला को वस्तुत आश्राचार-शास्त्र की बाल-पोथी कहना चाहिए । 


5. उपदेशसाला विवरण 

उपदेशमाला की यह टीका सस्कृत मे लिखी गई है, किन्तु उसका अभ्रधिकतर भाग 
ज्ाकृत गद्य और पद्म की कयाओ द्वारा भरा हुआ्ना है । मूल मे आचार्य ने दृष्टान्त का सकेत 
किया है, परच्तु विवरण में उसके सम्पूर्ण कथानकों को कथाकार के ढग से वणित कर दिया है, 
अ्रत इस विवरण का परिमाण खूब बडा हो गया है और वह परिमाण 3868 ए्लोक का है । 
जैन कथा-पाहित्य के अभ्यासी के लिए यह ग्रन्थ कथा-कोय का काम देता है । 

श्राचार्य ने अधिकतर कथानक अन्य ग्रन्थी से उद्धृत किये हैं और कुछ को अपनी 
भाषा मे प्रतिपादित किया है, अत इस ग्रन्थ से अधिकतर कथाओ्रो को उनके प्राचीव रूप में 
ही सुरक्षित रखने का उद्देश्य पूरा हो जाता है । 

श्राचार्य सिद्धधि की रूपक-कथा उपमिति-भव-प्रपचा से मलधारी हेमचन्द्र बहुत 
प्रभावित हुए, अ्रत उन्होंने उससे श्राध्यात्मिक अ्र्थ गभित कथानक भी इस ग्रन्थ में लिए हैं 
और प्रारम्भ मे ही उसका झाभार माना है। विवरण सहित उपदेशमाला रतलाम की 
श्री ऋषभदेवजी केशरीमलजी की पेढी से प्रकाशित हुई है । 


6 जीवसमास विवरण 

श्रथवा जीवसमास वृत्ति नाम का ग्रस्थ झाचाये ने वि० ]]64 से पूर्व लिखा होगा। 
इसका कारण यह है कि उनके हस्ताक्षर वाली वि० [!64 की लिखी हुई एक प्रति खम्भात के 
शान्तिनाथ भण्डार मे विद्यमान है। जीवसमास का कर्ता कौन है ? यह ज्ञात नही हो सका । 
इसका लेखक कोई प्राचीन आचार्य होता चाहिए | इससे पहले शीलाकाचार्य ने भी जीवसमांस 
की टीका लिखी थी”, इससे उत्तके समय में भी इस ग्रन्थ का महत्व सिद्ध होता है। झ्रागमोदय 
समिति ने मूल सहित यह विवरण मुद्रित किया है और उसका गुजराती भावार्थ मास्टर 
चन्दुलाल नानाचन्द ने प्रकाशित किया है | 

जीवसमास--अर्थात्‌ू जीवों का चौदह गुण-स्थानो में सग्रह। अनुयोग के सतृपद 
प्ररूपणा आदि आठ द्वारों से जीवसमास का विचार इस प्रन्थ में मुख्यत किया गया है । 
प्रसगवश अजीव के विपय में भी कुछ वर्णन है, तदपि ग्रन्थ रचना का मुख्य प्रयोजन जीवो के 
गुणस्थान-कृत भेंदों पर विचार करना है, अत इसका जीवसमास नाम सार्थक है। आचार्य 
मलधारी ने पूर्वाचार्य-कृत टीकाञ्रो के विद्यमान होने पर भी अपनी प्रकृति के अनुसार नई 
टीका लिखी, इसमे उनका प्रधान लक्ष्य सम्पूर्ण विषय को हस्तामलकवत्‌ स्पप्ट कर देना था| 
पाठक यह अनुभव किये वित्ता नही रह सकते कि श्राचार्य को इसमे पूर्ण सफलता मिली । इस 
वृत्ति के बहाने आचार्य ने जीव-तत्व का सर्वग्राही विवेचन कर दिया है। 
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2... जिनरत्नकोश देखें । 


650 गणवधरवदाद 


इस ग्रस्य की मूल गाथाएँ 286 है और इसकी वृत्ति का परिमाण 6627 इलोक 
जितना हैं । इससे प्रकट हैं कि टीकाकार ने विवेचन में कितना विस्तार किया हैं। 


2, भवभावना सूत्र 
इस ग्रन्थ की रचना 53 प्राकृत गाथाओं में हुई है । इस का गौण नाम मुक्ताफल- 
माला अथवा “रत्ममालिका' अश्रथवा 'रत्नावलि!' भी सूचित किया है। इस ग्रन्थ में वारह 
भावनाओ्रों में से भव-भावना अथवा ससार-भावना का मुख्यरूपेण वर्णन है, अत इसका नाम 
भव-भावना रखा गया । प्रसगवश आचार्य ने वारह भावनाओं का भी वर्णन कर दिया है, तथापि 
53] में से 322 गाधाएँ तो केवल एक भव-भावना के विवरण की ही है, श्रत इसका यह 
नाम सर्वथा उचित है । इसमे जीव की चारो गति के भवो और उनके दु खो का वर्णन तों है 
ही, इसके अ्रतिरिक्त एक भव में भी वाल्यादि जो विविध अवस्थाएँ है, उनका भी विशेषरूपेण 
वर्णन है । 
8 भवभावना विवरण 
पूर्वोक्ति ग्रन्थ का विवरण वृत्ति के नाम से स्वय आचार्य ने लिखा है। इसका 
परिमाण 2950 श्नोक जितना है । इस विवरण का अधिकतर भाग नेमिनाथ तथा भुवनभानु 
के चरित्रो से परिपूर्ण है। विवरण संस्कृत मे लिखा गया है, किन्तु उपदेशमाला विवरण के 
समान उद्धृत कथाएँ प्राकृत मे ही हैं। सामान्यत इसमे उन कथाओं का समावेश नही है जो 
उपदेशमाला विवरण मे आरा चुकी हैं, श्रत ये दोनो ग्रन्थ कथा-साहित्य की दृष्टि से एक-दूसरे 
के पूरक है । विपय को दृष्टि से भी दोनो के सम्बन्ध मे यही बात है। यह मानना होगा कि, 
ये दोनों ग्रन्थ मिलकर जैन धर्म का आचार विपयक समस्त उपदेश दृष्टान्त सहित उपस्थित 
करते हैं। उपदेशमाला के विवरण की भाँति इसमे भी आध्यात्मिक रूपको की योजना की गई 
है श्र उसका श्राधार सिद्धपि की उपमिति-भव-प्रपचा कथा है, यह बात आचाये ने भी स्पष्ट 
कर दी है | 
इस वृत्ति का निर्माण आचार ने वि० स० ]77 के श्रावण मास की पचमी के दिन 
रविवार को पूर्णा किया, इस वात का उल्लेख ग्रन्ध के अन्त में है । वह उल्लेख इस प्रकार है - 
सप्तत्यधिककादशवर्षशर्तेपिक्रमादतिकरानते ॥ 
निष्पन्ना वत्तिरियं श्रावणारविपज्चमी दिवसे ॥॥* 
विशेषपावश्यक भाप्य की वृत्ति के अन्त में उसका रचना-क्राल बताया गया है, वह 
विक्रम 75 है और इस ग्रन्थ का रचनाकाल वि० 77 निर्दिप्ट है। उन्होने ग्रन्य-रचना 
का जो क्रम बताया था, उसमे विशेषावश्यक वृत्ति का निर्देश सब के श्रन्त में था, उसके स्थान 
पर प्रस्तुत ग्रन्य को अ्रन्तिम स्थान मिलना चाहिए, किन्तु श्राचार्य ने विशेषावश्यक वृत्ति को 
सब के अन्त में क्यो रखा ? इसका कारण ज्ञात करने का कोई साधन नही है। विवरण सहित 
भव-भावना ब्रन्य श्री ऋषभदेवजी केशरीमलजी की पीढी ने रतलाम से प्रकाशित किया है । 
9 नन्दि टिप्पण-- 
इस ग्रन्य की किसी प्रति का श्रवः तक कही निर्देश नहीं किया गया हैं, अत इसकी 
प्रत्ति ता उत्लेय जिनरत्न-कोश में भी नहीं मिलता । श्री देसाई ने भी इस ग्रन्थ की प्रति के 
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विपय 'मे कुछ नही लिखा । अधिकतर यह ॒टिप्पण भी आवश्यक के समान आचार्य हरिभद्र की 
नन्दि टीका पर होना चाहिए । नन्दिसूत्र मे पाँच ज्ञानों की विवेचना है, अत इस टिप्पण 
का भी यही विषय होना चाहिए । ् 
१0, विशेषावश्यक विवरण 

यह वही ग्रन्थ है जिसके एक प्रकरण के आ्राधार पर प्रस्तुत अनुवाद किया गया है । 
आवश्यक सूत्र के सामायिक-अध्यय्रन तक का भाष्य आचार्य जिनभद्र ने लिखा था। इस 
भाष्य की स्वोपज्ञ आदि अनेक टीकाएँ थी, किन्तु श्राचार्य मलधारी की टीका की रचना के बाद 
वे सभी टीकाएँ उपेक्षित हो गईं । यही कारण है कि इसकी प्रति अनेक भण्डारों में उपलब्ध 
है । यह टीका विशद श्र सरल है और दार्शनिक विषयो को अत्यन्त स्पष्ट करती है, श्रत 
अन्य टीकाओ की श्रपेक्षा इसका महत्त्व बढ़ गया है। अन्य टीकाएँ श्रत्यन्त सक्षिप्त हैं और 
यह भ्रति विस्तृत है, इसलिए इसका “ृहदुवृत्ति' यह साथेक नाम प्रसिद्ध हुग्रा, किन्तु 
ग्रन्थकार ने तो इसे वृत्ति ही कहा है । 

वि० स० 75 की कार्तिक सुदि पचमी के दिन आचार ने इस वृत्ति को पूर्ण 
क्रिया, इसका परिमाण 28000 श्लोक जितना है । 

यह वृत्ति यशोविजंय ग्रन्थ माला मे प्रकाशित हुई है और इसका गुजराती भापान्तर 
आागमोदय समिति ने दो भागों मे प्रकाशित किया है । 

इस वृत्ति के लेखनकार्य मे जिन व्यक्तियों ने आचार्य मलधारी को सहायता प्रदान 
की थी, उनके नामो का निर्देश आचार्य ने ग्रन्थ के श्रन्त मे किया है, वह इस प्रकार है -- 

] श्रभयकुमारगणि, 2 घनदेवगणि, 3 जिनभद्रगणि, 4 लक्ष्मणगणि तथा 
5 विवुधचन्द्र नाम के मुनि और ! श्री महानन्दा तथा 2. महत्तरा श्री वीरमति गणिनी नाम 
की साध्वियाँ । 

इस ग्रन्थ के अन्त में भी वही प्रशस्ति दी गई है जो बन्धशतक-वृत्ति के भ्रन्त मे है, 
केवल उपान्त्य श्लोक मे शतकवृत्ति के स्थान पर 'प्रकृतवृत्ति' लिखा है और श्रन्तिम श्लोक नया 
रचा है, जिसमे लेखनकाल वि० २० 75 दिया गया है। 


9 गरणधरों का परिचय 
आगमो में गणधरो के सम्बन्ध मे बहुत ही कम उल्लेख हैं। समवायाग सूत्र मे 
गणघरो के वामो तथा आयु के विपय में बिखरी हुई बातें उपलब्ध है!। कल्पसूत्र 
में भगवान्‌ महावीर का जीवन-चरित्र वर्णित है, किन्तु उसमे गणवरवाद का कोई भी 
उल्लेख नही है । कल्पसूत्र की टीकाओ मे गणधरवाद के प्रसग का वर्णन है। कल्पसूत्र मे 
स्थविरावलि” के प्रकरण में कहा है कि भगवान्‌ महावीर के नव गण और ग्यारह बाण 
थे | उसके स्पष्टीकरण में कल्पसूत्र मे [ गणधरो के नाम, गोत्र तथा शत्येक की शिप्य स्ख्या 
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का निर्देश है । साथ ही इनकी योग्वता के विपय में लिखा हे कि सभी गणधर दह्ादशागी तथा 
चौदह पूर्व के धारक थे। यह भी कहा हे कि सभी गणघर राजगृह मे मुक्त हुए; उनमे से 
स्वविर इच्द्रभूति तथा सुधर्मा के अतिरिक्त सभी ने भगवान्‌ महाढीर के जीवन-काल में ही 
मोक्ष प्राप्त क्रिया था । इस समय जो श्रमण संघ है, वह आये सुधर्मा की परम्परा में है, शेप 
गणघरो का परिवार विच्छिन्न है! । स्थविर सुधर्मा के णिप्य श्रार्य जम्बूरवामी थे श्र उनके 
शिप्य श्रार्य प्रभव, इस प्रकार ब्रागे स्थविरावलि का वर्णन किया गया है? | सभी गणधघरों के 
विपय में उपर्युक्त सामान्य बातें उक्त आगम में वर्णित है । 

कल्पमूत्र में प्रधान गणधर इन्द्रभूति के विषय में लिखा है क्रि जिस रात्रि में भगवान्‌ 
महावीर का निर्वाण हुआ, उसी रात को भगवान्‌ के ज्वेप्ठ-श्रन्तेवासी गौतम इन्द्रभूति गणधर 
का भगवान्‌ महावीर सम्बन्धी प्रीति-वन्धन टूट गया और उन्हें केवलज्ञान की प्राप्ति हुई? । 
एक जगह यह भी लिखा है कि भगवान्‌ महावीर के इन्द्रभूति प्रमुख 4000 शिप्य थे । 
इससे ज्ञात होता हैं कि सभी गणधरों में इच्धनूति प्रमुख थे और उन्हें भगवान्‌ से अपार प्रेम 
था । भगवान्‌ के जीवन-काल मे उन्हे केवलज्ञान नही हुआ था, इस वात का समर्थन भगवती 
सूत्र के एक प्रसंग से भी होता है? । 

भगवान्‌ महावीर झौर इच्रभूति गौतम का सम्बन्ध श्रत्यन्त मधुर था और वह 
चिरकालीन भी था। भगवान्‌ के प्रति गौतम का श्रपार स्नेह था, इन वातों का उल्लेख 
भगवती के एक सवाद मे दृष्टिगोचर होता हैं। भगवान्‌ गौतम से कहते हैं, हे गौतम | तू 
मेरे साथ बहुत समय से स्नेह से वद्ध है। है गौतम | तूने बहुत समय से मेरी प्रशसा की है । 
है गौतम | हम दोतो का परिचय दीर्घकालीन है। है गौतम ! तूने दीर्घकाल से मेरी सेवा 
की है, मेरा अनुसरण किया है, मेरे साथ अनुकूल व्यवहार किया है। है गौतम !' अ्नन्तर 
देवभव मे और त्रंत के मनुप्य भव में इस प्रकार तुम्हारे साथ सम्बन्ध है) अधिक 
क्या ? मृत्यु के बाद शरीर का नाश हो जाते पर, यहाँ से चलकर हम दोनो समान, एकार्थ 
(एक प्रयोजन अथवा एक सिद्धि-क्षेत्र मे रहने वाले), विशेषता तथा भेदरहित हो जायेंगे? 

इस प्रसंग का टीकाकार अभयदेव ने यह स्पष्टीकरण किया है कि गौतम के शिष्यों 
को केवलजान की प्राप्ति हो गई, फिर भी गौतम को नही हुई | गौतम इस वात से खिन्न 
थे, श्रत भगवान्‌ ने उक्त प्रकारेण उन्हें त्राश्वासन दिया । 

गणधरो के जो प्रज्न उपलब्ध होते हैं, उनसे इतना तो ज्ञात होता है कि उनका स्वभाव 
शका (जिज्ञासा) करने का था। गौतम इन्द्रभूति तो भगवान्‌ से वारीक से वारीक प्रइन पूछकर तीनो 
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लोक की बातें जानने के लिए उत्सुक है, अत उनके अधिकतर प्रश्नो की पृष्ठभूमि मे जिज्ञासा 
का तत्व है, भिन्‍्तु कुछ ऐसे भी प्रश्न है जिनसे उतकी जिज्ञासा के अतिरिक्त पूर्ण तुष्टि हुए 
विना कोई भी बात स्वीकार न करने की उनके स्वभाव क्री विशेषता विदित होती है, इसके 
उदाहरण स्वरूप आनन्द श्वावक के भ्रवधिज्नान के प्रसण का उल्लेख किया जा सकता है? । 
आनन्द श्रावक को अम्रुक मर्यादा में अवधिज्ञान की प्राप्ति हुई थी, यह जानकर भी गौतम 
ने कहा, गृहस्थ को ग्रवधिज्ञान होता तो हे किस्तु इतना अधिक नही, भ्रत तू आलोचना कर और 
और प्रायश्चित्त ले, किन्तु आनन्द पे प्रत्युत्तर मे उन्हे कहा कि श्रालोचना मुझे नही, अपितु 
आपको ही करनी है । यह सुनकर इन्द्रभूति शका, काक्षा श्रौर विचिकित्सा से पड गए और 
भगवान्‌ के पास जाकर सारी वात उनसे कही । भगवान्‌ ने गौतम से कहा कि जो कुछ आनन्द 
ने कहा है, वही तथ्य है, अत तुम्हें उससे क्षमा माँगनी चाहिए। गौतम सरल स्वभाव के थे, 
अत उन्होने जाकर आनन्द से क्षमा माँगीः, इससे गौतम की नम्रता भी स्पष्ट होती है । 


इसी प्रकार किसी भी परनवीथिक की बात सुनकर गौतम तत्काल भगवान्‌ के पास 
आते हैं और स्पष्टीकरण करते है तव ही उन्हे सनन्‍्तोष होता है? । यदि कोई नई बात प्रत्यक्ष 
हुई हो, तो वे उसका भी शीघ्र ही समाधान कर लेते थे, उदाहरणत वह एश्न लिया जा 
सकता है जो उन्होने नन्‍्दा के स्तन में से दूध की धारा बहने पर किया था? | 


आगमों में जैसे गौतम के भगवान्‌ महावीर के साथ हुए सवादों का उल्लेख है, उसी 
प्रकार उनके भ्रन्य स्थविरों के साथ हुए सवाद भी निर्दिष्ट हैं । दृष्टान्त के रूप मे केशी-गौतम 
संवाद लिया जा सकता है । उसमें गौतम, केशी श्रमण को महावीर झौर पाश्वेत्राथ के शापन-भेद 
का रहस्य समज्ञाते हैं और अन्त मे उन्हे महावीर के शासन में दीक्षित करते हैं? । 


समय गोयस सा परसायए-इस प्रसिद्ध पद्माश वाला अध्ययन भत्यन्त प्रसिद्ध है। वह 
गौतम के वहाने सर्वे जन-साधारण को भगवान्‌ द्वारा दिए गए श्रप्रमाद के उपदेश का सुन्दर 
उदाहरण है? । गौतम की समय-सूचकता का परिचय देने वाले कुछ प्रसग ग्रागम मे उल्लिखित 
हैं | अन्यतीथिक स्कदक के आगमन का समाचार भगवान्‌ से सुनकर वे उसके पास गए और 
उसे बता दिया कि वह भगवान्‌ के पास क्यो आया है ? श्रौर उसके मन मे क्‍या शकाएँ है ? 
इससे स्कृदक परितव्राजक भगवान्‌ का श्रद्धालु बन जाता है” । 


आगम में हम इन्द्रभूति को भगवान्‌ महावीर के सन्देशवाहक का कार्य करते हुए भी 
देखते हैं । महाशतक की मारणान्विक सलेखना के समय भगवान्‌ से प्रायश्चित्त करने की प्रेरणा 
। उपासकदशाग अभ्० 
2. उपासकदशाग शअ्र० ॥ 
3 भगवती 25 इत्यादि 
4“ भगवती 9 33 मूज० श्रनुवाद भाग 3, पृ० 64 
5 उत्तराध्ययन अ० 23 ः 
6. उत्तराष्ययन भअ० 0 
7 भगवती शतक 2, उ० | 
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लेकर वे उसके पास जाते है श्रौर उसे कहते हैं कि तुमने अपनी पत्नी रेवती को सत्य होते हुए 
भी जो कटु वचन कहे हैं, उतका प्रायश्चित्त करना गब्ावश्यक्र है | इन्द्रतुति का गृण-वर्णन 
भगवती में तथा अन्यत्र एक समान मिलता हु, वह इस प्रकार है---/उस काल और उस समय 
में श्रमण भगवान्‌ महावीर के पास (बहुत दूर नहीं श्रौर बहुत निकट भी नहीं) ऊध्वेजानु खड़े 
होकर अरध शिर (शिर झकाकर) और ध्यानरूप कोण्ठ मे प्रविप्ट होकर उनके ज्येप्ठ शिप्य 
इन्द्रभूति नाम के अ्रणगार साधु, सयम और तप द्वारा आत्मा को जुद्ध करते हुए विचरते रहते 
थे | वे गौतम गोत्र वाले, सात हाथ ऊचे, समचोरस सस्थान वाले, वज्नऋपषभनाराच सहनन 
धारण करने वाले, सोने के कई की रेखा के समान और पद्मकेसर के समान घवल वर्ण वाले 
उग्नतपस्वी, दीप्ततपस्वी, तप्ततपस्वी, महातपस्वी, उदार, अतिशय गण वाले, अ्रतिगय तप वाल 
घोर ब्रह्मचर्य के पालन के स्वभाव वाले, शरीर के मस्कारों का त्याग करने वाले, शरीर में 
रहने पर सक्षिप्त एव दूरगामी होने पर विपुल ऐसी तेजोलेण्या वाले, पूर्व के ज्ञाता, चार ज्ञान 
सम्पत्न और सर्वाक्षर सन्निपाती थे? ।! 
विद्यमान आगमो का अवलोकन करने से ज्ञात होता है कि उनमे से कई का निर्मारण 
इन्द्रभूति गौतम के प्रश्नों के आधार पर ही हैं, ऐसे आगमो में उबवाइ सूत्र, रायपसेणइय, 
जवृद्वीप-प्रश्नप्ति, सूर्यप्रज्ञप्ति को गिना जा सकता है। भगवती सूत्र का .धिकतर भाग भी 
इन्द्रशूति के प्रश्नों का श्राभारी है, ऐसा हम कह सकते है । शेप झ्रागमों मे भी कही-कही गौतम 
के प्रश्न हैं । 
आ्रगमो मे इन्द्रभूति गौतम के अतिरिक्त यदि किसी दूसरे गणधर के कुछ उल्लेख है 
तो वे आये सुधर्मा के सम्बन्ध में हैं, किन्तु उनकी जीवन-घटनाओशो का झ्रागमों मे कोई उल्लेख 
नहीं है, केवल यही उपलब्ध होता है कि जम्बू के प्रश्न के उत्तर मे उन्होंने अमुक झआागम का 
अर्थ कहा । 
केवल भगवती सूत्र ही प्रश्न-वहुल है और उसमे भी गौतम इन्द्रशूति के प्रश्नो की 
अधिकता है | यह एक महान्‌ आज्चर्य है कि सुधर्मा की परम्परा के सघ के विद्यमान होने पर 
भी और प्रस्तुत आगमो की वाचना, परम्परा से सुधर्मा से प्राप्त होने की मान्यता होते हुए भी 
तथा कई आगमो की प्रथम वाचना सुधर्मा द्वारा जम्बू को दिये जाने पर भी और इतत वात के 
उन आगमो से सिद्ध/ होने पर भी, समस्त आगमो मे सुधर्मा द्वारा भगवान्‌ से पूछे गए किसी 
भी प्रश्न का निर्देश नहीं है । इन्द्रभूति गौतम के अतिरिक्त केवल अ्ग्निभृति4, वायुशृति* तथा 
मडियपुत्त द्वारा पूछे गये कुछ प्रश्नों का उल्लेख भगवती मे है । 
इन्हे छोडकर किसी और गणधर द्वारा किया गया प्रश्व आगमो मे दृष्टिगोचर नही होता । 


]. उपासकदणशाग अ० 8 
2. भगवती शतक | (विद्यापीठ, प्रथम भाग पृ० 33) 


3 ज्ञाताधमंकथाग, भअनुत्तरोपपातिक, विपाक, निरयावलिका सूत्रों के प्रारम्भिक वक्तव्य से 
स्पप्ट है कि उनकी प्रथम वाचना आाय॑ सुधर्मा ने जम्बू को दी । 
4, » भगवती 3 ] 


6 भगवती 33 
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घुय भें झाउस तेरंं भगवया एय्मक्‍्खायं इस वावय से आगमो का जो प्रारम्भ होता 
है, उसकी व्याख्या करते हुए टीकाकारो ने यह स्पष्ट मत प्रकट किया है कि इससे भगवान्‌ के 
मुख से सुनने वाल झ्ाये सुधर्मा अभिप्रेत है और वे अपने शिष्य जम्वू को इस श्रुत का अर्थ 
सम्बन्धित आगमो में बताते हैं । उक्त वाक्य से शुरु होने वाले आगमो मे अश्राचाराग, स्थानाग, 
समवायाग का निर्देश किया जा सकता है। कुछ ऐसे भी श्रागम है जिनके श्रर्थ की प्ररूपणा 
जम्वू के प्रश्त के श्राधार पर सुधर्मा ने की है, किन्तु उस विषय का ज्ञान भगवान्‌ महावीर से ही 
प्राप्त हुआ था; ऐसे श्रागम ये है--ज्ञात्ताधर्म कथा, अनुत्तरोपपातिक, विपाक, निरयावलिका। 
श्राये सुधर्मा का गुण-वर्णव भी इन्द्रभूति गौतम जंसा ही है, भेद केवल यह है कि 
उन्हे ज्येप्ठ नही कहा है । 
गणधरो के सम्बन्ध मे इतनी बातें मूल आगमो में मिलती हैं। इनमे यह वात ध्यान 
देने योग्य है कि गणधरवाद मे प्रत्येक गणधर के मन की जिन शकाशग्नरो की कल्पना की गई 
है, उन्हे उन्होंने भगवान्‌ के सन्मुख पहले व्यक्त किया अथवा भगवान्‌ ने उनकी शकाएँ पहले 
ही बतादी, इस विपय मे कुछ भी उल्लेख प्राप्त नही होता । कत्पसूत्र से इस बात की आशा 
की जा सकती थी किन्तु उसमे भी इस सम्बन्ध में निर्देश नहीं है। गणधरवाद का मूल सर्वप्रथम 
आवश्यक निर्युक्ति की हीं एक गाथा मे मिलता है। इस गाथा मे ! गणधरो के सशयो को 
क्रमश इस प्रकार गिताया गया है -- 
जीवे! कम्मे” तज्जीव? भूय/ तारिसय" बंघमोषखे? ये । 
देवा” खोेरइय१ या पुण्णे* परलोय?" खेव्वारों? ॥। 
झाव० नि० गाथा 596 


, जीव है या नही ? 
2 कर्म है या नही ? 
3 शरीर ही जीव है अ्रथवा अन्य ? 
4. भूत है या नही ? 
5 इस भव मे जीव जैसा है, परभव मे भी वंसा ही होता है या चही ? 
6. बन्‍्ध-मोक्ष है या नही ? 
7 देव हैं भ्रथवा नही ? 
8 नारक हैं अथवा नही ? 
9. पुण्य-पाप है या नही ? 
]0 परलोक है या नही ? 


[]. निर्वाण है अथवा नही ? 
इसके अतिरिक्त नियु क्‍्ति मे गणधरो के विषय मे जो व्यवस्थित बाते उपलब्ध होती 
है, उन्हे अगले पृष्ठ पर कोष्ठक के रूप मे प्रतिपादित किया गया है? । 


। इसी प्रकार का एक कोष्ठक कल्पसूत्रार्थ-प्रवोधिनी मे आ्राचार्य विजयराजेन्धसूरि ने दिया 
है (प० 255) | उत्तमे कुछ और बातें मिलाकर मैंने इसे तेयार किया है। देखें-प्रा० नि० 
गा० 593-659 
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सख्या। नाम पिता | माता |जाति गोत्र |धन्धा। जन्म | जन्म | गृहवास 
| नगर | नक्षत्र | पर्याय 
3. | बलि | खत | इस | है. गोद | 5. | मिस लि | 50. हे पी 
। 2-2 । मगधदेश 
. | इन्द्रभूति | वसुभूति। पृथ्वी | ७ | गौतम | है | सब्बर | ोप्ठा | 50 
2. | अग्निभूति 9 ह गा के ग हु कृत्तिका 46 
3 वायुभूति 7 7 | | ५; ) स्वाति 42 
4 व्यक्त धनमित्र | वारुणी | ,, भारद्वाज | ,, | कोल्लाग श्रवण 50 
सन्निवेश | 
द । अम्नि- 
5६ सुधर्मा | घम्मिल भहिला | ,, बेजधायत 7) ल्‍ कं क्‍ हस्तोत्तर| 50 
मोरीय 
डिक घनदेव धर शणपण्ठ 9 सन्निवेश 
6 | मडिक (त)। धनदेव |विजयदेवा। ,, | बाशिष्ठ | , खवेश | वर 53 
ग मौयं-पुत्र | मौर्य हा ४. फाश्यप | ,, मु रोहिणी | 65 
8, | अकम्पित | देव | जयन्ती | ,, | गौतम | ,, | मिथिला 4002 20 ५ /अ 
पाढा 
9, | अचलअाता | वसु नन्‍दा | , | हरित | » | कोसला | मृगशिर | 46 
है ढ वत्सभूमि 
0 मेत्ार्य दत्त विरुणादेवा। ,, | कोण्डिन्य, ,, | तुग्रिय [अश्विनी | 36 
सनि० 
|| खाल | कल [सिफत ॥ | » | | चलाह| इस | 76. 
]] प्रभास वल [अतिभदटा। ,, » | राजगृह | पुष्य 6 
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भगवान्‌ के गणधर ग्यारह थे, परन्तु गण नव्र ही थे, यह बात कल्पसूत्र में 
निरदिप्ट हें! और इसका वहाँ स्पष्टीकरण भी किया गया है | गण-मेद का आधार 
वाचना-भेद है । अर्थ का अभेद होने पर भी शब्द-मेंद के कारण वाचना में भैंद 
पइता है। भगवान्‌ के उपदेश को प्राप्त कर, गणघरों ने जिन आरागमो की रचना 
की, उनमे शब्द-मेंद के कारण नौ वाचनाएँ थी । एक हीं प्रकार की वाचना लेने 
वाला साधु-समुदाय गण कहलाता है | ऐसे गण नो थे, अत ] गणधर होने पर भी गण 9 
ही थे। अन्तिम चार गणघरो मे आर्य श्रकम्पित और झ्रार्य अचलञ्ात” दोनो की निलकर 600 
शिप्यों की एक ही वाचना थी, श्रत: उनके दो गणों के स्थान पर एक ही गण चिना जाता 
जाता है । इसी प्रकार आर्य मेतार्य और प्रभास दोनो की 600 शिप्यों की एक हूँ। वाचना थी, 
ग्रत उन दो गणो के स्थान पर भी एक ही गण गिना जाता है, अभ्रत ग्यबरह गणधरो - के 
ग्यारह गणो के स्वान पर नव गण गिने गये हैं? । 


शग्रावश्यक निर्युक्ति मे भगवान्‌ के साथ इच्द्रभृति आ्रादि के प्रथम परिचय का वर्णन है । 
उसमे लिखा है कि जिनवरेन्द्र! की देवकृत महिमा सुनकर, अभिमानी इन्द्रभूति मात्सर्य युक्त 
होकर भगवान्‌ के पास आया | जाति, जरा, मरण से रहित जिन भगवान्‌ सर्वज्ञ-सर्वदर्शी थे, 
अत उन्होने उसे उसके नाम और गोत्र से वुलाबा और कहा कि तू वेद-पदो का यथार्थ 
श्र्थ नही जानता, इसीलिए तुके यह सशय है कि जीव है अयवा नहीं । वेद-पदो का वास्तविक 
शअ्र्थ तो यह है । जब उसका सशय दूर हो गया तव उसने अपने 500 शिप्यो सहित दीक्षा 
ले ली | उसे दीक्षित हुये सुनकर अग्निभूति भी मात्सयंवश होकर और यह विचार कर कि 
भगवान्‌ के पास जाकर इन्द्रभूति को वापस ले आई भगवान्‌ के पास आया | उसे भी भगवान्‌ 
ने उसके मन में स्थित कर्मे-विपयक सन्देह बता दित्रा। वह भी अ्रपनी शिप्य मण्डली सहित 
दीक्षित हो गया । शेप गणधर मात्सर्य से नहा, अपितु भगवान्‌ के महत्व को समझकर उनके 
पास क्रमश उनकी वन्दना और सेवा करने के उद्देश्य से आते हैं श्लौर सभी दीक्षा ग्रहण करते 
हैं। यह सामान्य उल्लेख निर्युक्तिकार ने किया है । 


इन सामान्य तथ्यों के आधार पर कल्पमृत्र के अनेक टीकाकारों ने इस प्रमग का 
आालकारिक भाषा में विविध रीति से वर्णन किया है, किन्तु भाषा के अलकार हटा दें तो 
उनमे विशेष नई वातें ज्ञात नही होती । विशेषावश्यक भाप्यकार ने गणधरों की शकाओं से 
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3. श्री विजयराजेद्धसूरि ने स्मृति-भ्र ण से कल्पसूत्रार्थ-प्रवोधिनी में अकपित और अचल- 
श्राता की माता एक तथा पिता भिन्न बताकर गोत्र-भेद लिखा है, वस्तुत यह विधान 
मडिक-मोर्य पुत्र के लिए होना चाहिये । आ्रा० नि० हरि० टीका गाथा 648 देखे । 
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मकेत लेकर उन्हें वाद का रूप प्रदान किया है। उसी का अ्रनुसरण कर आवश्यक निर्यक्ति 
तथा कल्पसूच के टीकाकारों से भी उस प्रसंग पर वाद की रचना की है। यह समस्त वाद 
प्रस्तुत प्रन्य में दिया ही गया है श्रत उसका विद्येय विवेचन यहाँ श्रतावश्यक है । 

गणघरो के जीवन के सम्बन्ध में जो नई बातें वाद के साहित्य मे उपलब्ध होती हैं 
'उनका निर्देश कर यह प्रकरण पूरा करूँगा । 

प्राचारय हेमचन्द्र मे उस समय में सुख्यात कथानुयोग का दोहन कर त्रिपप्टिशलाका- 
पुरुप-चरित्र लिखा था । श्रत उसमे वर्णित तथ्यों के आधार पर ही यहाँ कुछ लिखना उचित 
है । उसमे भी इन्द्रभूति गौतम के अतिरिक्त श्रस्य गणघरो के विपय मे कोई विश्वेप बात 
दृग्गोचर नही होती, अ्रत इन्द्रभूति गौतम के जीवन की वर्णनीय बातो का ही यहाँ प्रतिपादन 
किया जाता है । 

छद्यावस्था में सुदप्ट्र नामक सागकुमार ने भगवान्‌ को उपसर्ग किया था । वह वहाँ से 
मरकर एक किसान बना था । उसे सुलभ-ब्रोधि जीव देखकर भगवान्‌ ने गौतम इच्द्रभृूति को 
उस किसान के पास उपदेश देने के लिए भेजा। गौतम ने उसे उपदेश देकर दीक्षा दी । 
तनन्‍्पश्चात गौतम अपने गरू भगवान्‌ महावीर के श्रतिणयो का वर्णान करके उसे उनके पास ले 
जाने लगे | भगवान्‌ महावीर को देखते ही किसान के मन मे पूर्वंभव के वर के कारण उनके 
प्रति घृणा उत्पन्न हुई श्रीर वह यह कहकर चलता बना कि “यदि यही तुम्हारे गुरु हैं, तो मुझे 
आपसे कोई प्रयोजन नहीं ।” इसका कारण पूछने पर भगवान्‌ ने गौतम को अपने पूर्वभव का 
सम्बन्ध बताते हुए कहा, “मैंने त्रिपृष्ठ के भव में जिस सिंह को मारा था, उसी का जीव यह 
किसान है । उस समय कोध से उद्दौप्त उस सिंह को तुमने मेरे सारथि के रूप में आश्वासन 
दिया था, इसी से वह सिंह तब से तुम्हारे प्रति स्नेहणील शीर मेरे प्रति द्वेप-युक्त बना ।” पर्व 
0, संग 9. 

इस घटना का मूल मालूम करना हो तो वह भगवती सूत्र भे मिल जाता हे। वहाँ 
भगवान्‌ ने गौतम से स्वय कहा हैं कि हमारा सम्बन्ध कोई नया नही, किल्तु पूर्वजन्म से चला 
आता है। सम्भव है कि इसे या अन्य किसी ऐसे उद॒गार को आधार बनाकर कथाकारो ने 
महावीर और गौतम का उक्त कथा मे निदिप्ट सम्बन्ध जोडा हो । 

इसी प्रकार श्रभवदेव आदि टीकाकार भगवती के इसी प्रसग को ग्रौतम के लिए 
श्राश्वासन रूप समझते हैं। उसके अ्रनुसन्धान मे जिस कथा की रचना की गई है वह यह है-- 
गौतम ने पृष्ठ-चम्पा के गागली राजा को उसके माता-पिता के साथ दीक्षा दी थी श्रौर वे सब 
भगवान्‌ को वन्दना करने के लिए पृष्ठ-चम्पा से चम्पा जा रहे थे । इसी अ्रवधि मे उन्हे केवल- 
ज्ञान की प्राप्ति हुई, किन्तु मौतम को इस वात का पता न था, श्रत जब भगवान की 
प्रदक्षिणा करके वे केवली परिषद्‌ से बैठने लगे तब गौतम कहने लगे, “प्रभु को बन्दना त्तो 
करो ।” यह सुनकर भगवान्‌ ने गौतम से कहा, “तुमने केवली की आशातना की है”, तब 
गौतम ने प्रायश्चित्त किया, किन्तु उनके मच में दु ख हुआ कि जब मेरे शिष्यो को केवलज्ञान हो 
जाता हैं, तो मुझे क्‍यों नही होता! ? 
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ऐसे ही एक श्रन्य प्रसग का वहाँ वर्णन है । गीतम ने अपने ऋद्धि वल से अ्रप्टापद 
का आरोहरा किया और वापिस लौटते हुए तापसो को दीक्षा देकर, ऋट्विवल से अप्टापदा- 
रोहण करवाकर तथा तीर्थंकरों का दर्शन करवाकर ऋद्धिवल से ही पारणा करवाया । इन सब 
तापसो को भी गौतम के प्रति भक्ति के अतिरेक से, उनके गणो का चिन्तन करते-करते तथा भगवान्‌ 
के मात्र मुख-दर्शन से केवलज्ञान की प्राप्ति हुई । भगवान्‌ के समवसरण मे गागली के समान 
ही घटना-घटित हुई । इससे भी गौतम को विशेष रूप से दु ख हुआ कि उन्हे केवलज्नान क्‍यों 
नही होता ? इस प्रसंग पर भगवान्‌ ने गौतम को श्राग्वासन दिया कि धैर्य रखो, हम दोनों 
समान बनेंगे । 


कथाकार की तथा प्राय सभी शआ्राचार्यो की मान्यता है कि गौतम के हृदस में भगवान्‌ 
के प्रति जो दृढ-राग था, वही उनके केवलन्नान की प्राप्ति मे वाधक था । जिस क्षण वह दूर 
हआा, उसी क्षण उन्हे केवलन्नान की प्राप्ति हुई। यह क्षण भगवान्‌ के निर्वाण के बाद का 
था | उस प्रसंग का वर्णन करते हुए श्राचार्य हेमचन्द्र ने कहा है कि, उसी रात को अपना मोक्ष 
जात कर प्रभु ने विचार किया कि मेरे प्रति गाढ-राग के कारण ही गौतम को केवलज्ञान नही 
होता, श्रत इस राग के उच्छेद का उपाय करना चाहिए । यह सोचकर उन्होने यौतम को एक 
निकटस्थ गाँव मे देवजर्मा को प्रतिवोधित करने के निमित्त भेज दिया | उनके वापिस आने से 
पूर्व ही भगवान्‌ का निर्वाण हो गया । भगवान्‌ के निर्वाण का सुनकर गौतम को पहले तो दु.ख 
हुआ कि अन्तिम समय में भगवान्‌ ने मुझे अपने से दूर क्यो किया, किन्तु अ्रन्त मे उन्होने 
विचार किया कि मैं ही अ्रव तक अ्राँति मे ग्रस्त था | निर्मेम तथा वीतराग प्रभु में मैंने राग 


और ममता रखी, मेरा राग और मेरी ममता ही वाधक है, इस विचार-श्रेणी पर चढते-चढते 
उन्हे केवलज्ञान हो गया।। 


वस्तुत उक्त सभी कयाओ्रो की उत्पत्ति भगवती सूत्र के उक्त एक ही प्रसंग के आधार 
पर हुई ज्ञात होती है । कारण यह है कि उसमे विशेषरूपेण यह वात कही गई है कि गौतम 
का भगवान्‌ के प्रति दृढ अ्रनुराग था, उन दोनो का पूर्व-जन्म में भी सम्बन्ध था और वे दोनो 
भविष्य मे भी एक सदृश होने वाले थे? | 


40. विषय प्रवेश 
शेली--- 
प्राचीन उपनिषदों मे अ्रथवा भगवदगीता मे जिस प्रकार की सवादात्मक शैली 
दिखाई देती है, अथवा ज॑च आगमो एवं बौद्ध त्रिपिटक मे जिन विविध संवादों की रचना की 
गई है, उसी प्रकार के सवाद की रचना कर आचार्य जिनभद्र ने गणधरवाद' के प्रकरण की 
रचना नही की, परन्तु उस समय के प्रसिद्ध दार्शनिक ग्रन्थों मे जिस शैली से दर्शन के विविध 
विपयो की चर्चा की जाती थी, उसी शैली का आश्रय प्रस्तुत 'गणधरवाद' के लिखने'मे लिया गया 
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था। इस शैली की यह विशेयता है कि ग्रन्यक्र्ता स्वय अपने मनन्‍्तव्य को तो उपस्थित करता 
ही है, किन्तु साथ ही प्रतिस्पर्धी के मन मे उसके विरोध मे जिन युक्तियो के दिये जाने की 
सम्भावना हो, उनका भी स्वय ही प्रतिवादी की ओर से उल्लेख कर, ग्रन्यकर्ता द्वारा निराकरण 
कर दिया जाता है । सवाद-शैली में दोनो व्यक्ति अपने-अपने मन्तव्य को स्वयमेव उपस्थित 
करते हैं, किन्तु प्रस्तुत शैली मे एक ही व्यक्ति वक्ता होता है, और वही अपनी और विरोधी 
की बात स्वय कहता है । प्रस्तुत प्रकरण मे आचार जिनभद्र ने भगवान्‌ महावीर को मुख्य वक्ता 
बतापा है, श्रत वही उन युक्तियों का उल्लेख करते हैं जो गणधरों के मन मे उठ सकती है, 
साथ ही उनका खण्डन करते जाते हैं। ग्यारह ही गणधरो के साथ होने वाले वाद में इसी शैली 
को अपनाया गया है । 
समस्त वाद की भूमिका यह है कि भगवान्‌ महावीर सर्वज्ञ थे और वे सभी के सशयो 
को ज्ञात कर उन सव का निवारण करने में समर्थ थे, अत, गणधरो के मुख से उनकी अपनी 
शकाओं को कहलवाने के स्थान पर यह अधिक सगत है कि भगवान्‌ महावीर गणधरो के मन 
मे स्थित शक्राओ्नों को बताकर उनका निवारण करें। इसीलिए भगवदगीता के कृष्णार्जुन 
संवाद की शैली का श्रनुसरण करने की अपेक्षा प्रतिवादी के मन मे रही हुई शका का उल्लेख 
कर उसके निराकरण करने की शैली प्रस्तुत प्रकरण के अधिक अनुकूल है, श्रत आचार्य ने 
सवाद को न अ्रपना कर इसी शैली का अनुकरण किया है । इसलिए प्रत्येक वाद के प्रारम्भ में 
जब इन्द्रभूति श्रादि भगवान्‌ के सन्मुख उपस्थित होते हैं, तव वे कुछ कहना शुरू करे, इससे 
पहले ही भगवान्‌ उन्हे नाम-गोत्र से सम्बोधित कर उनके मन की शका को ही नही, प्रत्युत उस 
शका की श्राधारभुत युक्तियों का भी कथन कर देते है! । 
यहाँ यह वात भी ध्यान मे रखने योग्य है कि आचाये जिनभद्र ने प्रस्तुत गणधरवाद 
की रचना निर्युक्ति के श्राधार पर की है, श्रत उनके लिए निर्युक्ति को शैली का अनुसरण 
करना उचित था | निर्युक्ति की प्रस्तुत वाद की व्यवस्था को देखते हुए श्राचार्य जिनभद्र के 
सन्मुख सवादात्मक शैली का आ्राश्नय लेने का प्रश्न ही उपस्थित नही हो सकता था। जंसा कि 
पहले कहा जा चुका है, भगवान्‌ की सर्वेज्ञता को लक्ष्य मे रखकर प्रत्येक वाद की चर्चा का 
आरम्भ करना अनिवायें था, श्रत आचार्य जिनभद्र ने निर्युक्ति की मूल रूपरेखा को सन्मुख 
रख और अपनी ओर से केवल पूर्वोत्तर पक्ष की युक्तियाँ उपस्थित कर विविध वादों की चर्चा 
करना उचित समझा | 
यद्यपि भगवान्‌ की सर्वेज्ञता को श्राधार वनाकर चर्चा की गई है, तथापि सम्पूर्ण चर्चा 
श्रद्धा-प्रधान नही अपितु तकक-प्रधान वन गई है | यह वात सहज ही «विद्वानों के ध्यान में झा 
जाती है। जिज्ञासु के मन की शकाझो का तक के बल से समाधान करके ही कुछ स्थलों पर 
अपनी सर्वेज्ञता का कथनः कर भगवान्‌ महावीर उन सिद्धान्तो को स्वीकार करने का आग्रह 
करते हैं । इससे यह बात सिद्ध होती है कि केवल आगम-वाकक्‍्य को नही, प्रत्युत तक॑ शुद्ध 


.  देखें--गा० 549-553, 609 इत्यादि, 648 इत्यादि 
2 गाथा 563, 577 इत्यादि 


72 गणधरवाद 


आ्रागम-वाक्य को प्रमाण मानना चाहिए, झत समस्त चर्चा आगम-मलक होने पर भी तर्क 
द्वारा शुद्ध किये जाने के कारण आगमिकर के स्थान में ताकिक ही हो गई है और इस प्रकार 
झ्रागम गौण बन गये हैं । जिस प्रक्रार कृष्ण स्वय भगवात्‌ होकर भी अर्जुन तो केवल श्रद्धा से 
नही परन्तु तकं-पुरस्सर युक्तियों से ग्रुद्ध करने के लिए प्रेरित करते हैं, उसी प्रकार भगवान्‌ 
महावीर ने दलीलें देकर अ्रपना मन्तव्य प्रकट किया है तथा गणधरा की शकाओं का निवारण 
किया हैं । तकं-पुरस्सर युक्तियो के अतिरिक्त ज॑से गीता मे भगवान्‌ कृष्ण ने अपने विराट रूप 
का भी साक्षात्कार करवाना उचित समझा, वैसे ही भगवान्‌ महावीर ने भी अनेक वार अपनी 
सर्वज्ता का कथन किया हैं| भीताकार ने लिखा है कि श्रर्जुन ने भगवान क्ृप्ण के विराट रूप 
का साक्षात्कार किया । फिर भी आधुनिक विद्वान्‌ ज॑से इस वात को केवल श्रद्धा-प्रघधान मानते 
है, उसी प्रकार श्रपनी सभा में उपस्थित देवों को भगवान्‌ महावीर द्वारा कराया गया 
साक्षात्कार! और वंसी अन्य अनेक वातें श्रद्धा-प्रधान किवा श्रद्धागम्ब अथवा प्रत्यक्ष प्रतीति से 
परे ही माननी चाहिए । 
आचार्य जिनभद्र और टीकाकार हेमचन्द्र के समक्ष जो दार्शनिक ग्रन्थ थे, उन सव की 
शली का प्रभाव इन दोनों लेखकों पर पडा हैं। शक्ता उपस्थित करते हुए दोनो पक्षों की 
सवलता वताना श्रावश्यक है, श्रन्यथा जक्रा का उत्वान ही सम्भर नहीं। प्राचीन दार्शनिक 
सूत्र-भाष्य ब्न्धों मे दो विरोधी पक्षों की सम-वलता का उल्लेख कर शका उपस्थित करने की 
परम्परा थी? । वही से ही प्रेरणा प्राप्त कर प्रस्तुत प्रकरण में भी गणवरो की शकातओ्रो को उसी 
प्रकार उपस्थित किया गया है। तदनन्तर जैसे सूत्रों मे समाधान किया जाता था, वैसे ही यहाँ 
आ्राचार्य जिनभद्र महावीर द्वारा गका का समाधान करवाते हैं | 
मूल, भाष्य और टीका की शैली इसी प्रकार की है, किन्तु प्रस्तुत गुजराती भाषान्तर 
में इस शैली का रूपान्तर सवादात्मक शैली मे कर दिया गया है, यह बात पहले ही कही 
जा चुकी है। 
शंका का आधार : 
यह पहले ही लिखा जा चुका है कि भगवान्‌ महावीर से प्रथम परिचय के समय 
प्रत्येक गणधर के मन मे जीवादि विपयक संशय होने की बात का सर्वप्रथम कथन हमे आवश्यक 
निर्युक्ति में ही उपलब्ध होता है। श्रागम मे तत्सम्वन्धी कोई निर्देश नही है । आचार्य भद्रबाहु 
ने गणघरों के मन की शक्ताओ का निर्माण किया है अथवा इस विपय मे उन्हे भी परम्परा से 
कुछ प्राप्ति हुई है, इस वात का निश्चित निर्णय करने के लिए हमारे पाध्ष कोई साधन नहीं 
हैं। आचाये भद्रवाहु आवश्यक निर्युक्ति के प्रारम्भ में यह बात स्वीकार करते हैं कि उन्हें 


सामाथिक की निर्युक्ति आचाय॑-परम्परा से जिस प्रकार प्राप्त हुई है, उसी प्रकार वे करेंगे, 
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प्रस्तावना 3 


परन्तु इसका अर्थ यह नही है क्रि इसमे जो कुछ लिखा गया है, वह सब अक्षरश गुरु-परम्परा 
से प्राप्त हुआ है। प्रस्तुत गणधरो की शकाओ्नो के विषय मे सबसे वडा बाधक प्रमाण तो यह 
है कि चौदह पूर्वधर भद्रबाहु-कृत माने गये कल्पसूत्र मे इस विषय मे सकेत तक भी नहीं है, भ्रत 
इस सम्बन्ध मे जो सम्भावना प्रतीत होती है, उसका निर्देश आ्रावश्यक्र है । बहुत सम्भव है कि 
श्रागम के गम्भीर अभ्यास के परिणाम-स्वरूप उस समय चर्चा-ग्रस्त दार्शनिक विषयो को उन्होने 
गणघरो की शका के बहाने व्यवस्थित कर लिया हो | सामान्यत दार्शनिक चर्चा ब्राह्मणों मे 
हुआ करती थी । ब्राह्मणो के प्ख्य शास्त्र वेद थे, भ्रत श्राचार्य भद्बबाहु ने इन शकाग्नो का 
सम्बन्ध भी वेद के वाक्‍्यो से स्थापित करने का कीशल दिखाया है, यह बात मानने में औचित्य 
को क्षति नही पहुँचती । 
आचार्य भद्गवाहु के परवर्ती दिगम्वर ग्रन्थो में भी कही-कही गणधरों की जीवादि 
सम्बन्धी शकाओ्रों का उल्लेख मिलता है| इससे भी यह बात कही जा सकती है कि श्राचार्य 
भद्रवाहु के समय तथा उसके उपरान्त भी इन मान्यताग्नों ने गहरी जडे जमा दी थी!। 
कुछ भी हो, किन्तु एक वात निश्चित है कि गणधरों के मन की शका वेदों के परस्पर 
विरोधी अर्थ वाले वाक्यो के आधार पर ही बताई गई है और भगवान्‌ महावीर पहले तक 
द्वारा और तत्पश्चात्‌ वेदवाक्यो का ही यथार्थ अर्य करके उनका समाधान करते है, यह बात 
महत्वपूर्ण है । इस में हम उस भावना का दर्शन कर सकते हैं जो जैन धर्म की सर्व-समन्वय- 
शील भावना है । सामान्यत दार्शनिको के विषय मे यह वात देखी जाती है कि जब उन्हें 
श्रपनी मान्यता की बात का प्रतिपादव करता होता है तो वे प्रतिपक्षी के मत के खण्डन की 
शोर ही दृष्टि रखते है और अपने सन्मुख झ्पती परम्परा के ही प्रमाण रखते है । ऐसी स्थिति 
में चर्चा के अन्त मे दोनो वही के वही रहते है, क्योकि दोनो मे अपने मत का कदाग्रह होता 
है। भारतीय सभी दर्शवतों के विषय मे अधिकतर यही बात दिखाई देती है, किन्तु यहाँ इससे 
विपरीत मार्ग का आश्रय लिया गया है । इसमे दोनो पक्ष वेद के आधार पर ही लिए गये है 
झ्ौर कथा भी वीतराग कथा है। प्रतिपक्षी को पराजित कर विजय प्राप्त करने की भावना के 
स्थान पर प्रतिपक्षी को सद्बुद्धि प्रदान करने की भावना यहाँ मुख्य है, श्रत भगवानू महावीर 
वेद-व।क्यो का ही यथार्थ अर्थ बताते हैं श्रौर उसके समर्थन में भी अन्य वेद-वाक्य ही उपस्थित 
करते है। प्रतिपक्षी श्रपनी वेद-भक्ति के कारण भी शी घ्र ही भगवान्‌ महावीर की वात मानले, इस 
योजना से इस व्यवहार-कुशलता का दिग्दर्शन कराया गया है। इसमे भगवान्‌ महावीर को पूर्ण 
सफलता भी मिली है । इससे एक न्नौर वात भी सिद्ध होती है, वह यह है कि किसी भी शास्त्र 
का सर्वथा तिरस्कार करने की श्रपेक्षा उस शास्त्र का युक्ति-युक्त श्रर्थ निकाल कर उपयोग 
करने की भावना का प्रचार करना चाहिए। झआाचाये की यह अ्रभिरुचि जैन-दृष्टि का ही 
अनुसरण करने वाली है । नन्‍्दी सूत्र मे कहा है कि महाभारत जंसे शास्त्र एकान्त मिथ्या अथवा 
एकान्त-सम्यक्‌ नही, किन्तु जो मनुष्य उसे पढता है उसकी दृष्टि के अनुसार उसका परिणमन 
होता है, श्र्थात्‌ जो वाचक सम्यग-दृष्टि है, वह स्वयं उस शास्त्र को पढ़कर उसका उपयोग 
निर्वाण-मार्ग मे करता है, श्रत उसके लिये वह शास्त्र सम्यक्‌ है। किन्तु यदि मिथ्या-दृष्टि 
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वाला श्रावक्र उस जास्त्र को पढता है तो वह अपनी दृष्टि के कारण उसका उपयोग ससार- 
वृद्धि के लिए करता है, अत उसके लिए वह शास्त्र मिच्या है! । 
निर्युक्तिकार ने शका का आधार वेद-वाक्य बताए है, हिस्तु आचार्य जिनभद्र तथा 
दटीकाकारों ने जिन वाक्‍्यों के श्राघार पर णकाय्रों की उत्पत्ति बताई है, वे प्रायः उपनियदों के 
| हैं। भगवान महावीर के समय में उपनिपदों का निर्माण हो गया था, श्रत इन शका-स्थानो 
अथवा शंका के विपयो की चर्चा उपनिपदा में है या नहीं, इस विपय पर प्रकाश डाला जावेगा । 
उपनिपद वेदों के ही परिशिष्ट हैँ, श्रत उन्हें वेद कहना अनुचित नहीं। 


शभकत-स्थान 
गणधरो के मन में जिन विपयो के सम्बन्ध में सन्देह था, वे त्मश ये हैं -- 
. जीव का भ्रस्तित्व 2 कर्म का अस्तित्व 


3, तज्जीव-तच्छरीर त्र्थात्‌ जीव और घणरीर एक ही हैं 

4 भ्रूतों का अस्तित्व 

5 इस भव और पर भव का सादण्य 6 वन्ध-मोक्ष वा अस्तित्व 
7 देवो का अस्तित्व 8 नारको का अस्तित्व 
9. पृण्य-पाप का अस्तित्व ]0 परलोक का अस्तित्व 

], निर्वाण का अस्तित्व 


इन ]] शका स्थानों को यदि हम गोण-मुख्य भाव से विभाजित करे तो उनमे 
] भूतों का अस्तित्व, 2 जीव का श्रस्तित्व, 3 कर्म का अस्तित्व, 4 वन्ध का अस्तित्व, 
5 निर्वाण का अस्तित्व श्र 'परलोक का अस्तित्व” ये छह शका स्थान मुख्य हैं और शेप सब 
इनके द्ी श्रवान्तर श॒का-स्थान हू । 

उक्त छह गका स्थानों का भी सक्षेप करता हो तो जीव, भूत और कर्म इन तीच में हो 
सकता हैं और इनका भी सक्षेप जीव तथा कर्म में हो सकता है। कारण यह है कि कर्म भोतिक 
भी है तात्पय यह है कि जीव और कर्म के सम्बन्ध के आधार पर ही वन्ध-विश्व-प्रपच है 
गौर उनके वियोग से ही जीव को मोक्ष की प्राप्ति होती है । बन्ध की तरतमता के आधार पर 
ही देव-तारक की कल्पना है, परलोक की कल्पना है, पुण्य-पाप की कल्पना है। इस भव का 
परभव से सादुश्य है या नहीं ”? इस शका का आधार भी जीव श्रीर कर्म का सम्वन्ध ही है । 
सलेत में ससार और मोक्ष की कल्पना भी जीव और कर्म की कल्पना पर आधारित है। अत 
मुख्य प्रश्न यही हैं कि जीव और कर्म का अस्तित्व है या चही ? इस मुख्य प्रश्न के साथ परलोक 
का विचार सम्बन्धित है, अत इस विपय प्रवेश में आत्मा, कर्म और परलोक इन तीन 
समस्याओ्रों के अन्तर्गत समस्त चर्चा को प्रतिपादित करने की विचारणा ऐतिहासिक तथा 
तुलनात्मक दृष्टि से आगे की गई है 





. नन्‍्दी सूत्र 40, 4], देखे जैनाग्रम पत्रिका पृ० 3 


(छ) श्लात्म-विंचारणा 
| अ्रस्तित्व 

प्रथम गणधर इन्द्रभूति ने जीव के अस्तित्व के विषय में शका उपस्थित की है और 
तृतीय गणधर वायुभूति ने “जीव शरीर से भिन्न है अथवा वही इस सम्बन्ध में सन्देह प्रस्तुत 
किया है। इसलिए स्वभावत यह प्रश्न उत्पन्न होता है कि, इन दोनो शक्काग्नो मे क्‍या अन्तर 
है ? इस प्रश्त का उत्तर हमे दोनो गणधरों के साथ होने वाले वाद से मिल जाता है। जब 
हम किसी भी विपय पर विचार करना प्रारम्भ करते है, तव सर्वप्रथम उसके श्रस्तित्व का प्रश्न 
विचा रणीय होता है, तत्पश्चात्‌ ही उसके स्वरूप का प्रश्न सामने आता है। इसी नियम के 
अनुसार यहाँ भी “जीव का श्रस्तित्व है या नही' इस विपय पर मुख्य रूप से विचार किया गया 
है । इन्द्रभूति का कथन था कि, किसी भी प्रमाण से जीव को सिद्ध नहीं किया जा सकता, 
किन्तु भगवान्‌ महावीर ने बताया कि, प्रमाण द्वारा जीव की सिद्धि शक्य है। इस प्रकार जीव 
का अस्तित्व सिद्ध हुआ, परन्तु जीव का अस्तित्व सिद्ध हो जाने पर भी यह प्रश्न विद्यमान 
रहता है कि, उसका स्वरूप कंसा माना जाए ? शरीर को ही जीव क्यो न मान लिया जाए ? 
तृतीय गणधर वायुभूति ने इस विवाद का प्रारम्भ किय्य । तात्पर्य यह है कि, प्रथम और तृतीय 
गणधघरो वी चर्चा का विपय प्रधानत जीव का अस्तित्व एवं उसका स्वरूप रहा है। इस विषय 
पर विचार करने से पूर्व यह श्रावश्यक है कि, हम जीव के श्रस्तित्व के सम्बन्ध मे भारतीय 
दर्शनो की विचारणा पर दृष्टिपात कर लें | 


ब्राह्मणो एवं श्रमणो की बढती हुई आ्राध्यात्मिक प्रवृत्ति के कारण आत्मवाद के विरोधी 
लोगो का साहित्य सुरक्षित नही रह सका। ब्राह्मणो ने श्रतात्मवादियो के सम्बन्ध मे जो भी उल्लेख 
किए है, वे केवल प्रासगिक हैं और उनके श्राधार पर ही वंदिक-काल से लेकर उपनिपद्‌ काल 
तक की उनकी मान्यताओ् के विपय में कल्पनाएँ की जा सकती है । उसके बाद हम ज॑न-आगम 
और वौद्ध-त्रिपिटको के आधार पर यह मालूम कर सकते है कि, भगवान्‌ महावीर ओर बुद्ध 
के समय तक अनात्मवादियों की क्‍या मान्यताएँ थी। दार्शनिक टीका-प्न्धों के प्रमाण से यह 
कहा जा सकता है कि, दाशेनिक सूत्रो के रचना-काल में अ्रनात्मवादियों ने अपनी मान्यताशरो 
का प्रतिपादन बृहस्पति सूत्र मे किया, किन्तु दुर्भाग्यवश वह मूल-पग्रन्थ श्राज उपलब्ध नही है । 
ऐसी परिस्थिति में अनात्मवादियों से सम्बन्ध रखने वाली सामग्री का श्राधार मुख्यन विरोधियों 
का साहित्य ही है, अत उसक्रा उपयोग करते समय विशेष सावधानी की आवश्यकता है, क्योकि 
विरोधियों हारा किए गए वर्णन मे न्‍्यूनया अ्रधिक मात्रा में एकाज्रीपन की सम्भावना 
रहती ही है। 

अ्नात्मवादी चार्वाक यह नही कहते कि आत्मा का सर्वधा अभाव है ।* केन्तु उनकी 
मान्यता का सार यह है कि, जगत्‌ के मूलभूत एक या अनेक जितने भी तत्त्व है, उनमे श्रात्मा 
कोई स्वतन्त्र तत्त्व नही है। दूसरे शब्दों मे उनके मतानुसार ग्ात्मा मौलिक तत्त्व नही है। मी 
तथ्य को दुष्टि-सन्मुख रखते हुए न्‍्यायवातिककार उद्योतकर ने कहा है कि, झ्ञात्मा के अस्तित्व 
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के विपय में दार्शनिकों मे सामान्यतः विवाद ही नहीं है, यदि विवाद है तो उसका सम्बन्ध 
ग्रात्मा के विशेष स्वरूप से है। श्रर्थात्‌ कोई शरीर को ही झात्मा मानता है, कोई बुद्धि को, 
कोई इन्द्रिय या मन को और कोई सघात को आत्मा समझता है। कुछ ऐसे भी व्यक्ति है जो 
इन सबसे पृथक स्वतन्त्र झ्रात्मा के अस्तित्व को स्व्रीकार करते हैं! । 


जब तक मनुष्य में विचार-गक्ति का समुचित विकास नही होता, वह वाह्म-दृष्टि बना 
रहता है और जब तक उसकी दृष्टि वाह्य विपयों तक सीमित रहती है, वह वाह्म इन्द्रियो 
द्वारा ग्राह्म तत्वों को ही मौलिक तत्त्व मानने के लिए उत्सुक रहता है । यही कारण है कि, 
हमे उपनिपदों मे ऐसे अनेक विचारक दृष्टिगोचर होते है, जिनके मत में जल” अथवा वायुर 
जैसे इन्द्रिय-ग्राह्म भुत विश्व के मूलरूप तत्त्व हैं। उन्होने श्रात्मा जैसे किसी पदार्थ को मूल 
तत्वों मे स्थान प्रदान नहीं क्रिया, किन्तु इन भौतिक मूल तत्त्वों से ही आत्मा श्रथवा चैतन्य 
ज॑सी वस्तु की सृष्टि को स्वीकृत किया है। इस वात की विशेष सम्भावना है कि, जब वाह्म 
दृष्टि का त्याग कर मनुष्य ने विचार-क्षेत्र मे पदार्पण किया, तब इन्द्रिय-ग्राह्म तत्त्तों को मौलिक 
तत्व न माव कर उसने असतृ4, सत््‌र्र अथवा आ्राक्ाश०" ज॑से तत्त्वों को मौलिक तत्त्व के रूप मे 
मान्य किया हो जो वुद्धि-याह्य होने पर भी वाह्य थे, और यह भी सम्भव है कि, उसने इस 
प्रकार के अती न्द्रिय तत्त्वो से ही श्रात्मा की उपपत्ति की हो । 


जव विचारक की दृष्टि बाह्य तत्वों से हट कर गआ॥्रात्माभिमुख हुई--अश्रर्थातू जब वह 
विश्व के मूल को बाहर न देख कर अपने अन्तर में ही ढूंढने लगा--तव उसने प्राण तत्त्व को 
मौलिक मानना शुरू किया” । इस प्राण तत्त्व के विचार से ही वह ब्रह्म अथवा आत्माहंत तक 
पहुँच गया । 

आत्मा के लिए प्रयुक्त होने वाले विविध नामों से भी श्रात्म-विचारणा की उत्कान्ति 
के उपर्युक्त इतिहास का समर्थन होता है। आाचाराग सूत्र मे जीव के लिए भृत, सत्व, प्राण 
जैसे शब्दों का प्रयोग आत्म-विचारणा की उत्क्रान्ति का सूचक है । 

हमारे पास ऐसे साधन नही हैं जिनसे यह जात हो सके कि इस उत्तत्रान्ति में कितना 
समय लगा होगा ? क।रण यह है क्षि, उपनिपदों मे जिन विविध भतो का उल्लेख है, वे उसी 
काल में आविभूत हुए, ऐसा कथन शकय नहीं है। हाँ, हम यह मान सकते है कि, इन मतो की 
परम्परा दीघंकाल से चली आ रही थी और उपनिषदो मे उसका सग्रह कर दिया गया । 
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प्रस्तावना पा 


उपनिपदो के श्राधार पर हमने यह देखा क्रि प्राचीन काल के अ्रनात्मवादी जगत्‌ के 
मूल मे केवल किसी एक तत्त्व को ही मानते थे । हम उन्हे अ्रद्देतवाद की श्रेणी मे रख सकते है 
और उनकी मान्यता को अनात्म,ह्वैत' का साथक नाम भी दे सकते हैं, क्योकि उनके मतानुसार 
श्रात्मा को छोडऋर श्रन्य कोई एक ही पदार्थ विश्व के मूल में विद्यमान है। यह कहा जा 
चुका है कि, अ्रनात्मादत की इस परम्परा से ही ऋष्श आत्माहत की मान्यता का विकास हुश्ना । 


प्राचीन जैन आगम, पालि त्रिपिटक और साख्यदर्शन आदि इस बात के साक्षी हैं कि 
दार्शनिक विचार की इस अद्वंत-धारा के समानान्‍्तर हत-धारा भी प्रवाहित थी | जैन, बौद्ध 
और सार्य-दर्शन के मत में विश्व के मूल में केवल एक चेतन अ्रथवा अचेतन तत्त्व नही अ्रपितु 
चेतन एवं अचेतन ऐसे दो तत्त्व है, यह बात इन दर्शनों ने स्वीकृत की है। जनों ने उन्हे जीव 
और अ्जीव का नाम दिया, साख्यो ने पुरुष और प्रकृति कहा तथा बौद्धों ने उसे नाम और 


रूप कहा । 


उक्त हैत विचार-धारा मे चेतन और उसका विरोधी अ्रचेतन, इस प्रकार दो तत्त्व 
माने गए, इसी लिए उसे 'दवत-परम्परा' का नाम दिया गया है, किन्तु वस्तुत साख्यो श्रौर जंनो 
के मत मे व्यक्ति-भेद से चेतन अनेक है, वे सब प्रकृति के समान मूलरूप मे एक तत्त्व नही 
है | ज॑तो की मान्‍्यतानुसार केवल चेवन ही नही, प्रत्युत अचेतन तत्त्व भी अश्रनेक है। जड और 
चेतन इन दो तत्त्वो को स्वीकृत करने के कारण न्याय दर्शन तथा वंशेषिक दर्शन भी हंत विचा र- 
धारा के श्रन्तगंत गिने जा सकते हैं, किन्तु उतके मत मे भी चेतन एवं अचेतन ये दोनो साख्य- 
सम्मत प्रकृति के समाव एक मौलिक तत्त्व नही, परन्तु जनों द्वारा मान्य चेतन-अचेतन के 
समान श्रनेक तत्त्व हैं। ऐसी वस्तुस्थिति मे इस समस्त परम्परा को बहुवादी अथवा नानावादो 
कहना चाहिए । यह बताने की भ्रावश्यकता नही है कि बहुवादी विचार-धारा में पूर्वोक्त सभी 
दर्शन आत्मवादी हैं, किन्तु जन श्रागम आऔर पालि त्रिपिटक इस बात की भी साक्षी प्रदान करते 
है कि इस बहुवादी विचार-धारा में अनात्मवादी भी हुए है । उनमे ऐसे भूतवादियों का वर्णन 
उपलब्ध होता है जो विश्व के मूल मे चार या पाँच भूतो को मानते थे? । उनके मत में चार 
या पाँच भूतो से ही आत्मा की उत्पत्ति होती है, आत्मा जैसा कोई स्वतन्त्र मौलिक पदार्थ 
नही है । दाशंनिक-सूत्रो के टीका-ग्रन्थो के समय में जहाँ चार्वाक्र, नास्तिक, वार्हस्पत्य श्रथवा 
लोकायत मत का खण्डन किया गया है, वहाँ पर भी चार भूत अ्रथवा पाँच भूत वाद का ही 
खण्डन है | श्रत हम यह कह सकते है कि दार्शनिक-सूत्रो की व्यवस्था के समय में उपनिपदो 
के प्राचीन स्तर के अद्देती श्रनात्मवादी नही थे, मगर उनका स्थान नाना भूतवादियो ने ले 
लिया था । ये नाना भूतवादी विश्वास रखते थे कि, चार श्रथवा पांच भूतो के एक विशिष्ट 
समुदाय-सम्मिश्रण होने पर झात्मा अर्थात्‌ चंतन्‍्य का प्रादुर्भाव होता हैं। आत्मा के समान 
अनादि, श्रतन्‍्त किसी शाश्वत वस्तु का अस्तित्व ही नही है, क्योंकि इस भूत-समुदाय का नाश 
होने पर आत्मा का भी नाश हो जाता है । 
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इस प्रकार इन दोनो धाराशो के विपय में विचार करने से यह निष्कर्ष निकलता है 
कि अद्वतमार्ग मे किसी समय अनात्मा की मान्यता सुख्य थी ओर धीरे-धीरे आत्माईत की 
मान्यता ने दढ्ता प्राप्त की | दूसरी ओर नानावादियों में भी चार्वाक जैसे दार्गतिक हुए हैं 
जितके मत में ब्यात्म-मदश वस्तु का मीलिक-तत्त्वों में स्थान नहीं था, जब कि उनके विरोधी 
जैन, बौद्ध, साख्य इत्यादि आत्मा एवं अनात्मा दोनों को मौलिक-तन्वो में स्थान प्रदान 
करते थे । 
2 श्रात्मा का स्वरूप--चेतन्य 
ऋग्वेद के एक ऋषि के उदगार से प्रतीत होता हैं कि उसके हृदय में आत्मा के 
स्वरूप के विपय में जिज्ञासा उत्पन्न हुई, किन्तु उसकी इस जिज्ञासा में उत्कट बेदना का अनुभव 
स्पष्ट मालूम होता है । वह ऋषि पुकार कर कहता है--'यह मै कौन हूँ अथवा कैसा हूँ, मुझे 
इसका पता नहीं चलता” । आत्मा के सम्बन्ध में ही नहीं, प्रत्युत विश्वात्मा के स्वरूप के विपय 
में भी ऋगशेद के ऋषि को सशय है। विश्व का वह मूल तत्त्व संत्‌ है अथवा असत्‌ है, इन 
दोनों मे से वह उसे किसी भी ताम से कहने के लिए तैयार नही है? | शायद उसे यह प्रतीत हुआ 
हो क्रि यह मूल तत्त्व ऐसा नही है जिसे वाणी द्वारा व्यक्त किया जा सके, ऋग्वेद (0 90) 
ओर यजुर्वेद के पुत्पसूक्त (अर 3) के आधार पर यह कहा जा सकता हैं कि समस्त विश्व के 
मल में पुरुष की सत्ता है। इस वात का उल्लेख करने की तो आवश्यक्रता ही नहीं हैं 
कि यह पुरुष चेतन है । ब्राह्मण-काल में प्रजापति ने इसी पुरुष का स्थान ग्रहण किया । इस 
प्रजापति को सम्पूर्ण विश्व का स्रप्टा माना गया है? । 
ब्राह्मण-काल तक वाह्मय जगत्‌ के मूल की खोज का प्रयत्न किया गया है और उसके 
मल में पुरुष श्रयवा प्रजापति की कल्पना की गई है, किन्तु उपनिपदों मे विचार की दिशा 
में परिवर्तन हो नया है, मुख्यत आत्म-विचारणा ने विश्व-विचार का स्थान ग्रहण कर लिया 
है, अतएवं आत्म-विचार की ऋ्रमिक श्गति के इतिहास का ज्ञान प्राप्त करने के लिए उपनिपद्‌ 
प्राचीन साधन हैं ) 
उपनिपदो मे दृग्गोचर होने वाली आत्म-स्वकूप की विचारणा का और उपनिपदो की 
रचना का काल एक ही है--यह वात नहीं मानी जा सकती, परन्तु उपनिपद्‌ की रचना से 
से भी पूर्व दीर्वकाल से जो विचार-प्रवाह चले आरा रहे थे उनका उल्लेख उपनिपदों में सम्मि- 
लित है, यह मानना उचित हैं, क्योक्रि उपनिपद्‌ वेद के अन्तिम भाग माने जाते हैं, इसलिए 
कोई व्यक्ति यह अनुमान भी कर सकता है कि केवल वंदिक-परम्परा के ऋषियों ने ही आात्म- 
विचारणा की है श्र उसमें किसी अ्रन्य परम्परा की देन नहीं है । 
क्रिन्तु उपनिपदो के पूर्व की वेदिक-विचारधारा तथा उसके वाद की मानी जाने 
वाली ओऔफनिपदिक वेदिक-विचारधारा की तुलना करने वालों को दोनों में जो मुख्य भेद 
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दिखाई देता है, विद्वानों ने उसके कारण की खोज की है और उन्होने यह सिद्ध किया है कि, 
वेद-भितत, अवेदिक विचार-धारा का प्रभाव ही इस भेद का कारण है। इस प्रकार की अ्रव॑दिक 
विचारधारा मे जैन परम्परा के पूर्वजों की देव कम महत्व नही रखती । हम इन पूर्वजों को 
पश्व्राजक श्रमण के रूप मे जान॑ सकते है । 
() देहात्मबाद-भूतात्मवाद 

आत्मविचारणा के क्रमक सोपान का चित्र हमें उपनिपदों में उपलब्ध होता है। 
उपनिपदो मे मुख्य-रूपेण इस वात पर विचार किया गया है कि बाह्य विश्व को गौण कर, अपने 
भीतर जिस चैतन्य ब्रर्थात्‌ विज्ञान की स्फूर्ति का अनुभव होता है, वह कया वस्तु है ? श्रन्‍्य 
सव जड़ पदार्थों की अपेक्षा अपने समस्त शरीर मे ही इस स्फूति का विशेष रूप से अनुभव 
होता है, श्रत यह स्वाभाविक है कि विचारक का मन सर्वप्रथम स्वदेह को ही आत्मा अभ्रथवा 
जीव मानने के लिए आाकृप्ट हो । उपतिपद्‌ मे इस कथा का उल्लेख हे कि, भ्रासुरो मे से 
वेरोचन और देवो मे से इन्द्र श्रात्म-विज्ञान की शिक्षा लेने प्रजापति के पास गए । पानी के 
पात्र मे उन दोनो के प्रतिविम्ब दिखाकर प्रजापति ने पूछा कि, तुम्हे क्या दिखाई देता है ? 
इसके उत्तर में उन्होने कहा कि, पानी मे लख से लेकर शिखा तक हमारा प्रतिविम्ब दुग्गोचर 
हो रहा है । प्रजापति ने कहा कि, जिसे तुम देख रहे हो, वही आत्मा है। यह सुनकर दोनो 
चले गए । वेरोचन ने आसुरो मे इस बात का प्रचार किया कि देह ही आ्रात्मा है', किन्तु इन्द्र 
का इस वात से समाधान नही हुआ । 

तेत्तिरीय उपनिपद्‌ में भी जहाँ स्थल से सूक्ष्म और सृक्ष्मतर आ्रात्म-स्वरूप का क्रमण वर्णन 

किया गया है, वहाँ सबसे पहले ग्रन्तमय श्रात्मा का परिचय दिया गया है और यह बताया गया है 
कि अन्न से पुरुष की उत्पत्ति हुई है, उसकी वृद्धि भी अन्न से होती है श्रौर वह अन्न मे ही विलीन 
होता है, श्रत यह पुरुष अ्रच्न-रस-मय है” । देह को आात्मा मानकर यह विचारणा हुई है । 

प्राकृत एव पालि के ग्रन्थों मे इस मन्तव्य को 'तज्जीव-तच्छरी रचाद' के रूप मे प्रति- 
पादित किया गया है और दार्शनिक सूत्रकाल मे इसी का निर्देश “देहात्मवाद' द्वारा किया गया 
है। प्रस्तुत ग्रन्थ में तीसरे गणधर ने इसी विपय में शका की है कि, देह ही म्ात्मा हैया 
श्रात्मा देह से भिन्‍न है। 

जैन श्रामम और वौद्ध त्रिपिटक में इस वात का भी निर्देश है कि इस देहात्मवाद से 
मिलता-जुलता चतुभू त श्रथवा पचभूत को आ्रात्मा मानने वालों का सिद्धान्त भी प्रचलित था | 
ऐसा मालूम होता है कि विंचारक गण जब देहतत्त्व का विश्लेषण करने लगे होगे तब किसी 
ने उसे चारभूताध्मकर और किसी ने उसे पचभूतात्मक* मात्ता होगा। ये श्रृतात्मचादी भ्रथवा 
देहात्मवादी अंपने पक्ष के समर्थन में जो युक्तियाँ देते थे, उनमे मुख्य ये थी .--- ' 
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जिस प्रक्रार कोई पुरुष म्यान से तलवार बाहर र उसे अलग दिखा सकता हे 
उसी प्रक्रार आत्मा को जरीर से निकालकर कोई भी पृथक-रूपेण नहीं बता सकता । अथवा 
जिस प्रक्रर तिलो में से तेल निकालकर बताया जा सकता है, था दही से मक्खन निकालकर 
दिखाया जा सकता है, उसी प्रकार जीव को शरीर से पृथक निकाल कर नहीं बताया जा 
सकता । जब तक जरीर स्थिर रहता है, तभी तक आत्मा की स्थिरता है, शरीर का नाश होते 
पर आत्मा का भी नाश हो जाता है । 
वीद्वो के दीवनिकायान्तर्गत पायासी सुत्त मे और जेतों के राबप्मेणड्य सूत्र मे उन 
प्रयोगी का समान रूप से विस्तृत वर्णन है जिन्हे वास्तिक राजा पायासी-पएसी ने जीव शरीर 
से पृथक नहीं है” इस वात को सिद्ध करने के लिए किये थे। उनसे पता चलता है कि 
उसने मरने वालो से कहा हुत्ना वा कि, तुम मर कर जिस लोक मे जाश्रो, वहाँ से मुझे 
समाचार बताने के लिए अवश्य आना, किन्तु उनमे से एक भी व्यक्ति उसे मृत्युपरान्त की 
स्थिति के विषय में समाचार देने नहीं आराबा, श्रत उसे यह विश्वास हो गया कि मृत्यु के 
समय ही ब्रात्मा का नाथ हो जाता है, शरीर से भिन्न आ्रात्मा नामक कोई पदार्थ नहीं है । 
शरीर ही आत्मा हैं इस वात को प्रमाणित करने के उद्देश्य से राजा ने जीवित मनुप्य को 
लोहे की पेटी में अबवा ह्वॉडी में बन्द करके यह देखने का प्रयत्न किया कि, मृत्यु के समय 
उसका जीव वाहर निकलता है या नही । परीक्षण के श्रन्त मे उसने निश्चय किया कि, मृत्यु के 
समय जरीर से कोई जीव बाहर नहीं निकलता । जीवित और मृत व्यक्ति को तोलकर उसने 
परीक्षा भी की क्रि, बदि मृत्यु के समय जीव चला जाता हो तो वजन में कमी हो जानी 
चाहिए, किन्तु ऐसा नहीं हुआ, प्रत्युत इसके विपरीत उसे यह पता चला कि मृत व्यक्ति का 
बजन बढ जाता है | मनुष्य के शरीर के टुकडे-टुकड कर क्रमणः हड्डियों, माँस आदि में जोव की 
खोज की, किन्तु वह उनमे भी नहीं मिला | इसके अतिरिक्त राजा यह युक्ति दिया करता था 
कि, यदि शरीर और जीव अलग्र-अ्रलग हैं तो क्‍या कारण है कि एक बालक अनेक वाण नही 
चला सकता और एक युवक यह काम कर सकता है, अ्रत. शक्ति आत्मा की नहीं, अपितु 
शरीर की है और घरीर के नाश के साथ ही उसका नाश हो जाता है । 





पायासी राजा की सिन्न-भिन्न परीक्षाओत्रों एवं युक्तियो से ज्ञात होता है कि वह गात्मा 
को भृतों के समान ही इन्द्रियों का विपय मानकर श्रात्मा सम्बन्धी जोध में लीन था और 
ग्रात्मा छो एक भौतिक तत्त्व मानकर ही उसने तद्विपषयक खोज जारी रखी इसीलिए उसे 
निराशा छा मुख देखना पड़ा | यदि वह आत्मा को एक अश्रमूर्त तत्व मानकर उसे ढूँढने का 
प्रयत्न करता तो उसकी शोध की प्रक्षिया और ही होती | रायपसेणइय के वर्णन के अनुमार 
पासी का दादा भी उसी की भांति नासक्तिक था। इससे ज्ञात होता है कि श्रात्मा को भौतिक 


समझकर उसके विपय में विचार करने वाले व्यक्ति अति प्राचीनकाल में भी थे | इस बात का 
समसन पूर्वोकत तैचिरीय उपनिपद से भी होता है, जहाँ आत्मा को शअ्रन्नमय कहा गया हैं । 
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इसके ग्रतिरिक्त उपनिप से भी प्राचीन ऐतरेय-आरण्यक में आत्मा के विकास के प्रदर्शक जो 
सोपान दिखाये गये हैं, उनसे भी यह वात प्रमाणित होती है कि आत्म-विचारणा मे आत्मा को 
भौतिक मानता उसका प्रथम सोपान है। उस आरण्यक! मे वनस्पति, पशु एवं मनुष्य के चेतन्य 
के पारस्परिक सम्बन्ध का विश्लेषण किया गया है और यह बताया गया है कि झ्रौपधि, 
वनस्पति और ये जो समस्त पशु एवं मनुष्य हैं, उनमे आत्मा का विकास उत्तरोत्तर होता है । 
कारण यह है कि श्ौपधि और वनस्पति मे तो वह केवल रस-रूप मे ही दिखाई देता है किन्तु 
पशुओं में चित्त भी दृष्टिगोचर होता है भौर मनुष्य मे वह विकास करते-करत्ते तीनो कालो का 
विचारक बन जाता है। 
(2) प्राणात्मवाद--इन्द्रियात्मवाद 

उपनिषद्‌ में उपलब्ध वेरोचन और इन्द्र की कथा का एक अश देहात्मवाद की चर्चा 
मे लिखा जा चुका है। यह भी कहा जा चुका है कि इन्द्र को प्रजापति के इस स्पप्टीकरण से 
सन्‍्तोप भी नही हुआ था कि देह ही श्रात्मा है, अत हम यह मान सकते है कि उस युग में 
केवल इन्द्र ही नही श्रपितु उन जैसे कई विचारको के मन में इस प्रश्न के विपय मे उलश्नने 
हुई होगी और उनकी इस उलझन ने ही आत्मतत्त्व के विषय मे श्रधिक विचार करने के लिए 
उन्हे प्रेरित किया होगा । चिन्ततणील व्यक्तियों ने जब शरीर की श्राध्यात्मिक क्रियाश्रो का 
निरीक्षण-परीक्षण प्रारम्भ किया होगा, तब सर्वेप्रथम उनका ध्यान प्राण की ओर ग्राकृष्ट हुआ 
हो, यह स्वाभाविक है । उन्होने अनुभव फ़िया होगा कि निद्रा की अवस्था मे जब समस्त इन्द्रियाँ 
अपनी-अपनी प्रवृत्ति स्थगित कर देती हैं, तव भी श्वासोच्छवास जारी रहता है। केवल मृत्यु 
के पश्चात्‌ ही इस श्वासोच्छवास के दर्शन नही होते । इस वात से वे इस परिणाम पर पहुँचे 
कि जीवन मे प्राण का ही सर्वाधिक महत्व है, श्रत उन्होने इस प्राण तत्त्व को ही जीवन की 
समस्त क्रियाश्रो का कारण माना” । जिस समय विचारको ने शरीर मे स्फुरित होने वाले तत्त्व 
की प्राणरूप से पहिचान की, उस समय उसका महत्व बहुत बढ गया और उस विषय में अधिक 
से भ्रधिक विचार होने लगा । परिणाम-स्वरूप प्राण के सम्बन्ध में छान्‍्दोग्य” उपनिषद्‌ मे कहा 
गया कि, इस विश्व में जो कुछ है वह प्राण है | बृह॒दारण्यकर मे तो उसे देवो के भी देव का पद 
प्रदान किया गया है । 


प्राण अर्थात्‌ वायु को आत्मा मानने वालों का खण्डन नागसेन ने मिलिन्दप्रश्नरे 
मे किया है । 9 5 

शरीर में होने वाली क्रियाश्रो के जो भी साधन हैं, उनमे इन्द्रियो का भाग अत्यन्त 
महत्वपूर्ण है, श्रत. यह स्वाभाविक है कि विचारको का ध्याव उस भर प्रवृत्त हो और वे 
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इन्द्रियों को ही ग्रात्मा मानने लगें। वृहद्वरण्यक उपनिषद में इन्द्रियों की प्रतियोगिता का 
उल्लेख हैं और उनके इस दृढ निर्णय का भी वर्णन है कि वे स्वय ही समर्थ है!, अतः हम यह 
भी मान सकते है कि कुछ लोगों की प्रवृत्ति इन्द्रियो को आत्मा समझने की रही होगी । दार्श- 
निक-यूत्र-टीका-काल में इस प्रकार के इन्द्रिवात्मवादियों का खण्डन भी किया गया है, श्रतः 
यह निश्चित है कि किसी ते क्रिसी व्यक्ति ने इस सिद्धान्त को अवश्य स्वीकार किया होगा। 

प्राणात्मवाद के समर्थकों ने इस इच्द्रियात्मवाद के विरुद्ध जो युक्तियाँ दी, वे हमे वृहदारण्यक में 
दृष्टियोचर होती हैँ | उनमे कहा गया है कि, मृत्यु समस्त इच्द्रियों को थका देती है किन्तु उनके 
बीच रहने वाले प्राण को वह कुछ भी हानि नही पहुँचा सकती, अ्रतः इन्द्रियों ने ग्राण का रूप 
ग्रहण किया, इसीजिए इन्द्रियों को भी प्राण कहते है? । 

प्राचीन जैन आगमो मे जिन दस प्राणो का वर्णन है, उनमे इन्द्रियों को भी ग्राण 
गिना गया है । इससे भी उपर्यक्त वात का समर्थन होता है । इस प्रकार इन्द्रियात्मवाद का समावेश 
प्राणात्मवाद में हो जाता है । 

साख्य-सम्मत वकृतिक वन्ध की व्याख्या करते हुए वाचस्पति मिश्र ने इन्द्रियों को 
पुरुष मानने वालो का उल्लेख किया है, वह भी इन्द्रियात्मवादियों के विपय मे समझा जाना 
चाहिए? । 

इस प्रकार श्रात्मा को यदि देहरूप ग्रथवा भृतात्मक अ्रथवा प्राणरूप श्रथवा इन्द्रिय-त्प 
माना जाए, तव भी इन सव मतो में आत्मा श्रपने भौतिक रूप मे ही हमारे सामने उपस्थित 
होती है । इनसे उसका अ्रभोतिक रूप प्रकट नहीं होता, अथवा हम यह भी कह सकते हैं कि इन 
सब मतो के अनुसार हमे आत्मा अपने व्यक्त-रूप मे दृष्टियोचर होती हैं। वह इन्द्रिय-्ग्राह्म हैं, 
यह वात सामान्यत इन सब मतों में मानी गई है । ब्रात्मा के इस रूप को सनन्‍्मुख रखते हुए ही 
उसका विश्लेषण किया गया है । इसीलिए उसके अव्यक्त अथवा अ्रभौतिक स्वरूप की शरीर इनमे 
से किसी का ध्याव नहीं गया । 

परन्तु ऋषियों ने जिस प्रकार विश्व के भौतिक रूप के पार जाकर एक अ्रव्यक्त तत्त्व 
को माना, उसी प्रकार उन्होंने श्रात्मा के विषय में यह स्वीकार किया क्रि वह भी अपने पूर्ण 
रूप में ऐसा नही हैं जिसे आँखों द्वारा देखा जा सके | जब से उनकी ऐसी प्रवृत्ति हुई, तव से 
आत्म-विचा रणा ने नया रूप घारण किया । 

जब तक आत्मा का भौतिक रूप ही स्व्रीकार किया जाए तब तक इस लोक को 
छोडकर उसके परलोक-गमन की मान्यता, अथवा परलोक-गमन में कारण-भूत कर्म की मान्यता 
या पुण्य-पाप की मान्यता का प्रग्न ही पैदा नहीं होता, किन्तु जव आत्मा को एक स्थायी तत्त्व 
के रूप में मान लिया जाए, तव इन सव प्रश्नो पर विचार करने का अवसर स्वयमेव उपस्थित 
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हो जाता है, श्रत॒ श्रात्मवाद के साथ सम्बद्ध परलोक और कर्मवाद का विचार इसके बाद ही 
होना प्रारम्भ हुआ । 


(3) मतोमय क्षात्त्ता ' 

विचारको ने श्रनुभव किया कि प्राण-रूप कही जाने वाली इन्द्रियाँ भी मन के बिना 
सार्थक नही हैं, मत का सम्पर्क होने पर ही इन्द्रियाँ भ्रपनें विषयो को ग्रहण कर सकती है, 
अन्यथा नहीं; और फिर विचारणा के विषय में तो इन्द्रियाँ छुछ भी नही कर सकती । इन्द्रिय- 
व्यापार के अ्रभाव मे भी विचारणा का क्रम चलता रहता है। सुप्त मनुष्य की इन्द्रियाँ कुछ भी 
व्यापार नही करतो, उस समय भी मन कही का कही पहुँच जाता है, श्रत सम्भव है कि, 
उन्होंने इन्द्रियों से श्रागे बढ़कर मन को आ्रात्मा मानना शुरु कर दिया हो । जिस प्रकार उपनिपत्‌ 
काल में प्राणमय आत्मा को श्रन्नमय गआत्मा का अन्तरात्मा माना गया, उसी प्रकार मनोमय 
श्रात्मा को प्राणमय श्रात्मा का अन्तरात्मा स्वीकार किया गया । इससे पता चलता है कि विचार- 
प्रगति के इतिहास में प्राणमय भ्रात्मा के पश्चात्‌ मनोमय आत्मा की कल्पना की गई होगी? । 

प्राण और इन्द्रियो की अपेक्षा मन सूधम है, किन्तु मन भौतिक हैं या श्रभौतिक ? इस 
विपय मे दार्शनिको का मत एक नही है? । किन्तु यह वात निश्चित है कि प्राचीन काल मे मन 
को भ्रभौतिक भी माना जाता था। इसी लिए न्‍्याय-वशेपिक” श्रादि दाशंनिको ने मत को श्रणुरूप 
मानकर भी पृथ्वी श्रादि भूतो के सभी परमाणुओ्रों से उसे विलक्षण माना हैं। इसके अतिरिक्त 
साख्य-मत मे भी यह माना गया है कि भूतो की उत्पत्ति होने से पूर्व ही प्राकृतिक अ्रहकार से 
मन की उत्पत्ति हो जाती है । इससे भी यह सकेत मिलता है कि मन भ्रृतो की श्रपेक्षा सुक्ष्म है । 
पुनश्च वैभाषिक बौद्धों ने सन को विज्ञान का समननन्‍्तर कारण माना है, ग्रत मन विज्ञान रूप 
है? । इस प्रकार प्राचीनकाल मे मन को अ्रभौतिक मानने की एक प्रवृत्ति स्पष्ट दृग्गोचर, होती 
है, अत हमे यह स्वीकार करना चाहिए कि जिस विचारक ने आ्रात्म-विचारणा के विपय मे प्राण 
को छोडकर मत्त को थात्मा मानने की सर्वेप्रथम कल्पना की होगी, उसमे ही सबसे पहले आत्मा 
को भौतिक श्रेणी से निकाल कर भअ्रभौतिक श्रेणी मे रखा होगा । 

, दार्शनिक सूत्र-ग्रन्थो और उनकी टीकाओ से ज्ञात होता है कि मन को श्रात्मा मानने 
वाले दार्शनिक सूत्र-काल में भी विद्यमान थे” । मन को श्रात्मा मानने वालो का कथन था कि, 
जिन हेतुग्रो द्वारा श्रात्मा को देह से भिन्न सिद्ध किया जाता है, उनसे वह मनोमय सिद्ध होती है, 
अर्थात्‌ मन स्वग्राही है, श्रत वह ऐसा प्रतिसन्धान कर सकता है कि एक इन्द्रिय द्वारा देखा गया 
ओर दूसरी इन्द्रिय द्वारा स्पर्श किया गया विषय एक ही है, फलत मन को ही आत्मा मान लेना 
चाहिए । मन से भिन्न झ्रात्मा को मानने की आवश्यकता नहीं है । 


. त्तत्तिरीय 2 3 
सन के विषय मे दार्शनिक मतभेद का विवरण 'प्रमाणमीमासा” की टिप्पणी पृ० 42 पर 
देखें । 

3. न्यायसू० 32 ]], वेशेपिक सु० 7 , 23 | 

4 पण्णामनन्तरातीत विज्ञान यद्धि तन्मन.--अ्रभिधमंकोष ] 7 

5. न्यायसूत्र 3  6, न्‍्यायवातिक पुृ० 336 
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सदानन्द ने वेदान्तसार मे कहा है कि त्तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के 'थ्रन्योन्तरात्मा मनोमय 
(2 3) वाक्य के आधार पर चार्वाक मन को धात्मा मानते है ! सांच्यो द्वारा मान्य विकृत के 
उपासको में मन को आत्मा मानने वालो का समावेश है! | 

“मन क्या है इस विपय में वृहदारण्यक में अनेक दृष्टिकोणो से विचार किया बया 
है। उसमे वतावा गया है कि मेरा मन दूसरी ओर था झ्त मैं देख नहीं स्का! मेरा मन दूसरी 
आ्रोर था अत मैं सुन नहीं सका--श्रर्यात्‌ वस्तुत देखा जाए तो मनुष्य मन के द्वारा देखता हूँ 
और उत्तके द्वारा ही सुनता है। काम, सकलल्‍्प, विचिकित्सा (सश्ग्न), श्रद्धा, अशन्द्धा, घृति/इग्रघृति, 
लज्जा, बुद्धि, भय--यह सव मन ही है। इसलिए यदि कोई व्यक्ति किसी मनुष्य की पीठ का 
स्पर्ण करता है, तो वह मनुप्य मन से इस बात का ज्ञान कर लेता है? । पुनश्च वहाँ मन को 
परम ब्रह्ममम्राटू” भी कहा गया हैं। छान्दोग्य मे भी उसे ब्रह्म” कहा है । 

मन के कारण जो भी विश्व-प्रंचच है, उसका निरूपण तेजोबिन्दु उपनियद में किया 
गया है । उससे भी मन की महिमा का परिचय मिलता है। उसमे बताया गया है कि 
मन ही समस्त जगत्‌ है, मन ही महान्‌ शत्रु है, मन ससार है, मन ही त्रिलीक है, मन ही महान 
दुख है““मन ही काल है, मन ही सकल्‍्प है, मन ही जीव है, मन ही चित्त हैं, मन ही अ्रहकार 
हैं, मन ही अन्त करण हैं, मन ही पृथ्वी है, मन ही जल है, मन ही अग्नि है, मन ही महान वायु 
है, मन ही आकाश है, मन ही शब्द है, स्पर्ण, रूप, रस, गन्ध और पाँच कोप मन से उत्पन्न 
हुए हैं, जागरण स्वप्त सुपुप्ति इत्यादि मनोमय हैँ, दिवपाल, वसु, रुद्र, श्रादित्य भी मनोमय हैं? ॥” 
(4) प्रज्ञ.टमा, प्रज्ञानात्मा, विज्ानात्मा . 

कौपीतकी उपनिपद्‌ मे प्राण को प्रज्ञा और प्रज्ञा को प्राण सज्ञा दी गईं हैं। उससे 
विदित होता है कि प्राणात्मा के बाद जव प्रन्नात्मा का अन्वेपण हुआ, तव प्राचीन और नवीन 
का समस्वय आवश्यक था? | इन्द्रियाँ और मन ये दोनो प्रज्ञा के विना स्वंथा अश्रकिचित्कर हैं, 
यह वात कद्द कर कौपीतकी?” में बताया गया है कि, प्रज्ञा का महत्व इन्द्रियों श्लौर मन की अपेक्षा 
से भी अधिक है। इससे प्रतीत होता है कि प्रज्ञात्मा मंनोमय श्रात्मा की भी अन्तरात्मा है । इसी 
वात का सकेत तंत्तिरीय उपनिपद्‌ में (2 4) विज्ञानात्मा को मनोमय आत्मा का श्रन्तरात्मा 
वताकर किया गया है। ग्रत. प्रजा और विज्ञान को पर्यायवाची स्वीकार करने मे कोई हानि 
नही है। ऐतरेय उपनिपद्‌ मे प्रज्ञान-त्रह्म के जो पर्याय दिये गये हैं, उनमे मन भी है? । इससे ज्ञात 
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होता है कि पूर्वंकल्पित मनोमय आत्मा के साथ प्रज्ञानात्मा का समन्वय है। उसी उपनिषद्‌ मे 
प्रज्ञा और प्रज्ञान को एक ही माना? है और प्रज्ञान के पर्याय के रूप मे विज्ञान भी लिखा है? । 


साराश यह है कि विज्ञान, प्रज्ञा, प्रजान ये समस्त शब्द एकार्थक माने गए और उसी 
श्रथे के अनुसार आत्मा को विज्ञानात्मा, प्रज्ञात्मा, प्रज्ञानात्मा स्वीकार किया गया। मनोमय 
आत्मा सूक्ष्म है, किन्तु मर किसी के मतानुसार भौतिक श्रौर किसी के मतानुसार श्रभौतिक है। 
किन्तु जब विज्ञान को आत्मा की सज्ञा प्रदान की गई, तब उसके बाद ही इस विचारणा को 
'बल मिला कि आत्मा एक अभौत्तिक तत्त्व है। भ्रात्म-विचा रणा के क्षेत्र मे विज्ञान, प्रज्ञा श्रथवा 
प्रज्ञान को आत्मा कह कर विचारको ने श्रात्म-विचार की दिशा में ही परिवर्तत कर दिया । अ्रव 
उन्होने इस मान्यता की और अग्रसर होता :रम्भ किया कि, श्रात्मा मौलिक रूपेण चेतन तत्त्व 


है। प्रज्ञान की प्रतिष्ठा इतनी अधिक बढी कि आझ्रान्तरिक और बाह्य सभी पदार्थों को प्रज्ञान 
का नाम दिया गया | 


श्रव प्रज्ञा तत्व का विश्लेषण अनिवाये था, श्रत उसके विषय मे विचार प्रारम्भ हुआ । 
समस्त इन्द्रियो और मन को प्रज्ञा मे ही प्रतिष्ठित माना गया। जिस समय मनुष्य सुप्त श्रथवा 
मृतावस्था में होता है, उस समय इन्द्रियाँ प्राण रूप प्रज्ञा मे अन्तहित हो जाती है, श्रत किसी 
भी प्रकार का ज्ञान नही हो सकता । जब मनुष्य नींद से जागता है या पुन जन्म ग्रहण करता 
है, तब जिस प्रकार चिनगारी मे से भ्रग्नि प्रकट होती है उसी प्रकार क्रज्ञा मे से इन्द्रियाँ पुन 
बाहर भ्राती” हैं श्रौर मनुष्य को ज्ञान होने लगता है। इन्द्रियाँ प्रज्ञा के एक अश के समान“ हैं, 
इसलिए वे प्रज्ञा के विना अपना काम करने मे असमर्थ? है, भ्रतः इन्द्रियो श्रौर मन से भी भिन्न 
प्रज्ञात्मा का ज्ञान प्राप्त करने का प्रयत्त करता चाहिए | इस वात की भी प्रेरणा की गई है कि, 
इन्द्रियों के विषयो का नही, परन्तु इन्द्रियों के विषयो के ज्ञाता प्रज्ञात्मा का ज्ञान प्राप्त किया 
जाए । मन का ज्ञान आवश्यक नही है, किन्तु मनन करने वाले का ज्ञान भ्रावश्यक है। इस प्रतार 
कौबीतकी उपनिपद्‌ मे इस बात पर जोर दिया गया है कि, इन्द्रियांदि साधनों से भी उच्च 
प्रज्ञात्माट-साधक को जानना चाहिए। 


कौपीतकी उपनिषत्‌ के उपर्युक्त विश्लेषण के आधार पर यह कहा जा सकता है कि, 
इस उपनिपत् मे प्रज्ञा को इन्द्रियों का अधिष्ठान माना गया है। किन्तु अभी प्रज्ञा के स्वतः 
प्रकाशित रूप की ओर, विचारको का ध्यान नही गया था। अत सुप्तावस्था मे इन्द्रियो के 
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व्यापार के अभाव मे उनमे स्व या पर का किसी भी प्रकार का ज्ञान स्वीकृत नही किया गया? । 
उसी प्रकार सृत्यूपरान्‍्त जब तक नई इन्द्रियों का निर्माण नहीं होता, तब तक प्रह्मा भी 
अ्रक्रिच्तिकर ही रहती हैं। इन्द्रियाँ प्रज्ञा के अधीन है, इस बात को मानकर भी यह स्वीकार 
किया गया है कि, प्रज्ञा भी इन्द्रियों के विता कुछ नही कर सकती । चूँकि अभी प्रज्ञा और प्राण 
को एक ही समजन्ञा जाता था, अतः प्राण से भी परे स्वत्त प्रकाशक प्रज्ञा का स्वरूप किसी के 
ध्यान मे न आए, यह स्वाभाविक है । 


कठोपनिपद्‌? में जहाँ उत्तरोत्तर उच्चतर तत्त्वों की गणना की गई है वहाँ मन से वुद्धि, 
वृद्धि से महत्‌, महत्‌ से भ्रव्यक्त-प्रकति और प्रकृति से पुरुष को उत्तरोत्तर उच्चतर माना गया 
है । यही वात गीता में भी कही गई है। यह प्रक्रिया साख्य-सम्मत है। इस मान्यता से ज्ञात 
होता है कि, प्राचीन मत यह था कि, विज्ञान किसी चेतन पदार्थ का धर्म नही, अपितु अचेतन 
प्रकृति का धर्म है। इस मत की उपस्थिति में यह बात स्वीकार नहीं की जा सकती कि, 
विज्ञानात्मा की शोध पूरी हो जाने पर आत्मा सर्वत. चेतन-स्वरूप किवा अजड-रूप सिद्ध हो 
गया, किन्तु जब विचारक प्रज्ञात्मा की सीमा तक उडान कर चुके, तव उनका भावी मार्ग 
स्पप्ट था | अतएवं अब ऐसी परिस्थिति नहीं थी कि, आत्मा से भौतिक गन्ध को सर्वथा निर्मल 
करने में विलम्व हो । 
(5) श्लानन्दात्मा 


यदि मनुप्य के भ्रनुभव का विश्लेषण किया जाए, तो उससे उस अनुभव के दो रूप 
स्पप्ट दृग्गोचर होते हैं। पहला तो पदार्थ की विज्ञप्ति सम्बन्धी है--अ्रर्थात्‌ हमे पदार्थ का जो 
जान होता है वह अनृभव का एक रूप है ओर दूसरा रूप वेदता सम्बन्धी है। एक को हम 
सवेदन कह सकते है और दूसरे को वेदन । पदार्थ को जानना एक रूप है और उसका भोग 
करना दूमरा । ज्ञान का सम्बन्ध जानने से है और वेदना का भोग से । ज्ञान का स्थान पहला है 
ग्रौर भोग का दूसरा । ग्ह वेदना भी अनुकूल और प्रतिकूल के भेद से दो प्रकार की होती है । 
प्रतिकूल बेदबा किसी के लिए भी रुचिकर नही होती, परन्तु श्रनुकूल वेदना सब को इष्ट है । 
इसी का दूसरा नाम सुख है शौर सुख की पराकाप्ठा को आनन्द की सन्ञा दी गई है। वाह्म 
पदार्थों के भोग से सर्वया निरपेक्ष अनुकूल वेदना श्रात्मा का स्वरूप है और विचारक पुरुपो 
ने उसे ही आनन्दात्मा कहा है। इस वात की अधिक सम्भावना है कि, अनुभव के सर्वेदत रूप 
को प्रधान मान कर त्न्ञात्मा अथवा विज्ञानात्मा की कल्पना ने जन्म लिया, तो उसके वेदन रूप 
की प्राधान्यता से झ्ानन्दात्मा की कल्पना को बल मिला । यह स्वाभाविक हैं कि, जब आत्मा 
जैसे एक ग्रखण्ड पदार्थ को खण्ड-खण्ड कर देखा जाए, तो विचारको के सन्मुख उसके विज्ञानात्मा 
और गानन्दात्मा ऊँसे रूप उपस्थित हो जाते हैं । 


4... ऐसे झात्मा के ज्ञान से दनद्र को सतोप नहीं हुआ था और उसने प्रजापति से सुप्तावस्था 
की झात्मा से भी पर गत्मा का ज्ञान प्राप्त किया था, यह उल्लेख छान्दोग्य में है-8.. 
एस विपय में बुह्दा०  5 20 क्वी देखने योग्य है । 
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विज्ञान का लक्ष्य भी आनन्द ही है, अत इसमे कोई आश्चर्य की वात नही कि, 
विचारको ने आनन्दात्मा को विज्ञानात्मा का श्रन्तरात्मा स्वीकार किया!। पुनश्च, मनष्य से 
दो भावनाएँ है--दाशेनिक और धामिक । दार्शनिक विज्ञानात्मा को मुख्य मानते हैं, & किन्तु 
दार्शनिको के अन्तर मे ही स्थित धामिक-प्रात्मा आानन्दात्मा की कल्पना कर सन्‍्तोप का झनभव 
करे, तो यह कोई नई या श्राएचर्य की बात नहीं” । कु ह 


(6) पुरुष, चेतन श्रात्मा-चिदात्मा-बरह्म 

विचारको ने आत्मा के विपय मे अन्तमय श्रात्मा से लेकर आरानन्दात्मा पर्यन्त प्रगति 
की, किन्तु उनकी यह प्रगति अभी तक श्रात्म-तत्त्व के भिन्न-भिन्न आवरणों को आत्मा समझ 
कर ही हो रही थी। इन सब आत्माग्रो की भी जो मूल-रूप आत्मा थी, उसका श्रन्वेपण अभी 
वाकी था । जब॑ उस आत्मा की शोध होने लगी, तब यह कहा जाने लगा कि, अ्रन्नमय शआ्रात्मा 
जिसे शंरीर भी कहा जाता है, रथ के समान है, उसे चलाने वाला रथी हो वास्तविक आत्मा 
है? । आत्मा से रहित शरीर कुछ भी करने में असमर्थे है। शरीर की सचालक शक्ति ही 
आत्मा है। इस प्रकार यह बात स्पष्ट कर दी गई कि शरीर और आत्मा ये दोनो तंत्त्व' पृथक्‌ 
है | आत्मा से स्वतन्च्र होकर प्राण-कुछ भी क्रिया नही करता | श्रात्मा प्राण का भी प्राण है । 
प्रश्नोपनिपद्‌ मे लिखा है कि, प्राण का जन्म ' आत्मा से ही होता है। मनुष्य की छाया का 
आ्राधार स्वय मनुष्य है, उसी प्रकार प्राण श्रात्मा पर श्रवलम्बितर है। इस प्रकार प्राण और 
आत्मा का भेद सामने झाया । 


केनोपनिषद्‌" मे यह सूचित किया गया है कि, यह श्रात्मा इन्द्रिय और मन से भी 
भिन्न है। वहाँ बताया गया है कि इन्द्रियाँ और मन ब्रह्म-आ्रत्मा के बिना कुछ भी करने में 
श्रसमर्थ हैं। आत्मा का श्रस्तित्व होने पर ही चक्ष्‌ श्रादि इन्द्रियाँ श्रौर मन अपना-अंपना कार्य 
करते हैं । जिस प्रकार विज्ञानात्मा की अन्तरात्मा आनन्दात्मा है, उसी प्रकार आ्रानन्दात्मा की 
अ्नन्तरात्मा सतरूप ब्रह्म है। इस बात का प्रतिपादन करके विज्ञान और' झानन्द से भी परे ऐसे 
ब्रह्म की कल्पना? की गई । हक 

ब्रह्म और प्रात्मा पृथक्‌ू-पृथक्‌ नही है, किन्तु एक ही तत्त्व के दो नाम है? । इसी 
आत्मा को सभस्त तत्त्वों से परे ऐसा पुरुष भी माना गया है और सब भृतो मे. गूढात्मा भी कहा 
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गया है” । कठोपनिपद्‌ में वुद्धि-विज्ञान को प्राकृत-जड बताया गया है। अत यह वात 
स्वाभाविक है कि, विज्ञानात्मा की कल्पना से विचारक सन्तुष्ट न हो, श्रतः उससे भी आगे 
चिदात्मा-पुरुष-चेतन श्रात्मा की शोध ग्रावश्यक थी और वह ब्रह्म अथवा चेतनात्मा की कल्पना से 
पूर्ण हुई। उस प्रकार चिन्तकों ने अभौतिक तत्त्व के रूप में आत्मा का निश्चय किया। इस क्रम से 
भूत से लेकर चेतन तक की ब्रात्म-विचारणा की उत्क्रान्ति का इतिहास यहाँ पर्ण हो जाता है । 

विज्ञानात्मा का वर्णन करते हुए पहले यह लिखा जा चुका है कि, उसे स्वत प्रकाशित 
नही माना गया । सुप्तावस्था में वह श्रचेतन हो जाता है। वह स्वप्रकाशक नहीं है, किन्तु इस 
पुरुष-चेतन आत्मा श्रथवा चिदात्मा के विपय मे यह वात नही है। वह स्वय प्रकाश-स्वरूप है, 
स्वत प्रकाशित होता है? । वह विज्ञान का भी अन्‍्तर्यामी है? । इस सर्वान्तरात्मा के विषय में 
कहा गया है कि, “वह साक्षात्‌ है, अ्रपरोक्ष है, प्राण का ग्रहण करने वाला वही है, श्राँख का 
देखने वाला वही है, कान का सुनने वाला वही है, मन का विचार करने वाला वही है, ज्ञान का 
जानने वाला वही है? । यही द्रष्टा है, यही श्रोता है, यही मनन करने वाला है, यही विज्ञातार 
हैं। यह नित्य चिन्मात्र रूप है, सर्वे प्रकाश रूप है, चिन्मात्र ज्योति-स्वरूप है? |” 

इस पुरुष अग्रथवा चिदात्मा को अ्रजर, अक्षर, अमृत, श्रमर, अ्रव्यय, श्रज, नित्य, ध्रू व, 
आाश्वत, प्रनन्‍्त माना गया है” । इस विषय मे कठोपनिपद्‌ ([-3-5 ) मे लिखा है कि, “वह 
अ्रशव्द, श्रस्पर्श, अरूप, अ्रव्यय, अ्रस, नित्य, श्रगन्धवत्‌, श्रनादि, अनन्त, महत्‌ तत्त्व से पर, ध्रूव 
ऐसी श्रात्मा का ज्ञान प्राप्त कर मनुष्य मृत्यु के मुख से मुक्त हो जाता है।” 
(7) भगवान्‌ बुद्ध का श्रनात्म-वाद 

हम यह देख चुके है कि विचारक सवसे पहले बाह्य दृष्टि से ग्राह्म भूत को ही 
मोलिक तत्त्व मानते थे, किन्तु कालक्रम से उन्होने आत्मतत्त्व को स्वीकार किया | वह तत्त्व 
इन्द्रिय-प्राह्म न होकर अ्रतीन्द्रिय था । जब उन्हे इस प्रकार के श्रतीन्द्रिय तत्त्व का बोध हुग्ना, 
तव यह स्वाभाविक था कि वे उस के स्वरूप के सम्बन्ध मे विचार करने लगें । जिस समय प्राण, 
मन, श्रौर प्रज्ञा से भी पर झ्रात्मा की कल्पना का जन्म हुआ, तव चिन्तकों के समक्ष नये-नये 
प्रश्न उपस्थित होने लगे । प्राण, मन और णज्ञा ऐसे पदार्थ थे जिन ऊा ज्ञान सरल था, किन्तु 
श्रात्मा तो इन सब से पर माना गया। ञ्रत उस का ज्ञान किस प्रकार प्राप्त किया जाए ? वह 
कसा है ? उस का स्वरूप क्‍या है ? ये प्रश्न उठ । वास्तविक श्रात्म-विद्या का श्रीगणेश इसी समय 
हुआ ओर लोगो को इस विद्या का ऐसा व्यसन लगा कि उन्होने श्रात्मा की शोध में ही श्पने 
कर्तव्य की इतिश्वी समझी । उन्हे आत्म-सुख की अ्रपेक्षा इस ससार के भोग अ्रथवा स्वर्ग के सुख 





!,.  कठोपनियपद्‌ 3 0-2 


| 


वबृहदा० 4 36 तथा 9 विज्ञानात्मा व प्रज्ञानधघन (बृहदा० 4-5-3) श्रात्मा मे भ्रन्तर 
है। पहला प्राकृत है जब कि, दूसरा पुरुप-चेतन है । 

3. बुहदा 3-7-22 

4. बृहदा० 3.4 [-2 

» बृहदा० 37 23, 3.8 |] 

6. मंत्रस्युपनियद्‌ 3-6-2[. 

7... कठ 3-2, बृहदर० 4-4-20, 3-8-8, 4-4-25, ज्वेत्ा० !-9 इत्पादि | 


प्रस्तावना 89 


तुच्छ प्रतीत हुए और उन्होने त्याग एवं तपश्चर्या की कठिन यातनाओं को सहर्ष सहन किया? । 
नचिकेता जैसे बालक भी मृत्यु के उपरान्त आत्मा की दशा का ज्ञान प्राप्त करने के लिए इतने 
उत्सुक हो गए कि उन्हें ऐहिक अथवा स्वर्ग के सुख-साधन हेय दिखाई दिए। म॑त्रेयीः जैसी 
महिलाएँ अपने पति की सम्पत्ति का उत्तराधिकार लेने की श्रपेक्षा भ्रात्मविद्या की शोध में 
तललीन हो गईं झऔर पतिदेव से कहने लगी कि, जिसे पाकर में श्रमर नही हो सकती, उसे 
लेकर क्या करू ? अत भगवन्‌ | यदि आप अ्रमर होने का उपाय जानते है तो मुझे बताइए । 
कुछ लोग तो पुकार-पुकार कर कहने लगे कि, जिसमे द्युलोक, श्रन्तरिक्ष और पृथ्वी तथा सब 
प्राणो सहित मन ओ्रोत-प्रोत है, ऐसे एक-मात्र भ्रात्मा का ही ज्ञगन प्राप्त करो, शेष सब झझट 
छोड दो । अमरता प्राप्त करते के लिए यह आत्मा सेतु के समान है? । याश्वल्क्य तो सब से 
आगे बढ कर यह घोषणा करते हैं कि, पति, पत्नी, पुत्र, धन, पशु ये सब चीजें आत्मा के निमित्त 
ही प्रिय मालूम होती है, अत इस ग्रात्मा को ही देखना चाहिए, उस के विषय मे ही सुनना 
चाहिए, विचार करना चाहिए, ध्यान करना चाहिए, ऐसा करने से सब कुछ ज्ञात हो 
जाएगा* । 

इस प्रवृत्ति का एक शुभ फल यह हुआ कि विचारको के मन मे वैदिक कर्मकाण्ड के 
प्रति विरोध की भावना जागरित हो गई, किन्तु आत्म-विद्या का भी अ्रतिरेक हुआ श्ौर 
अतीन्द्रिय आत्मा के विषय मे प्रत्येक व्यक्ति मनमानी कल्पना 'करने लगा ऐसी परिस्थिति मे 
श्रौपनिपद-आ्रात्मविद्या के विपय मे प्रतिक्रिया का सूत्रपात होता स्वाभाविक था। भगवान्‌ बुद्ध 
के उपदेशो में हमे वही प्रतिक्रिया दृष्टिगोचर होती है। सभी उपनिषदो का श्रन्तिम निष्कर्ष 
तो यही है कि, विश्व के मूल में मात्र एक ही शाशवत शक्रात्मा-ब्रह्म-तत्त्त है और इसे छोड कर 
श्रन्य कुछ भी नही है । उपनिषत्‌ के ऋषियों ने अन्त मे यहाँ तक कह॒ दिया कि, अद्वंत तत्त्व के 
होते हुए भी जो व्यक्ति ससार मे भेद की कल्पना करते है वे श्रपने सर्वनाश को निमन्त्रण देते 
हैं । इस प्रकार उस समय आत्मवाद की भीपण वाढ श्राई थी, अ्रत उत्त बाढ को रोकने के 
लिए बाँध वाँधने का काम भगवान्‌ बुद्ध ने किया । इस काय॑ मे उन्हे स्थायी सफलता कितनी 
मिली, यह एक पृथक प्रश्न हैं। हमे केवल यह बताना है कि, भगवान्‌ बुद्ध ने उस बाढ को 
अनात्मवाद की ओर मोडने का भरसक प्रयत्न किया | 


जब हम यह कहते हैं कि भगवान्‌ बुद्ध ने श्रनात्मवाद का उपदेश दिया, तंब उसका 
ग्रथ यह नही समझना चाहिए कि, उन्होने श्रात्मा जैसे पदार्थ का सवंथा निषेध किया है । उस 
निषेध का अभिप्राय इतना ही है कि, उपनिपदो मे जिस प्रकार के शाश्वत श्रद्वत श्रात्मा का 


कठोपनिपद्‌ | १, 23-29. 
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प्रतिपादनत क्रिया गया हैं और उसे विश्व का एक-मात्र मौलिक तत्व माना गया है, भगवान्‌ 
बुद्ध ने उसका विरोध किया । 
उपनिपत्‌ के पूर्वोक्त भूतवादी और दार्शनिक सूत्र-काल के नास्तिक भ्रथवा चार्वाक भी 
ग्रनात्मवादी है और भगवान्‌ वुद्ध भी अ्रनात्मवादी हैं । दोनों इस वात से सहमत हैं कि, आत्मा 
एक सर्वथा स्वतन्त्र द्रव्य नहीं है और वह नित्य या गाण्वत भी नहीं है| अश्र्थात्‌ दोनो के मत में 
ग्रात्मा एक उत्पन्न होने वाली वस्तु है। किन्तु चार्वाक और भगवान्‌ बुद्ध मे मत-भेद यह है कि, 
भगवान्‌ वुद्ध यह स्वीकार करते हूँ कि, पुदूगल, आ्रात्मा, जीव, चित्त, वाम की एक स्वतनत्र 
वस्तु है, जबकि भूतवादी उसे चार या पाँच भुतों से उत्पन्न होने वाली एक परतन्त्र वस्तु मात्र 
मानते हैं। भगवान्‌ वृद्ध भी जीव, पुद्गल अ्रथवा चित्त को अनेक कारणो द्वारा उत्पन्न तो मानते 
हैं और इस श्रर्थ मे वह परतन्त्र भी है। किन्तु इस उत्पत्ति के जो कारण हैं उनमे विज्ञान और 
विज्ञानेतर दोनों प्रकार के कारण विद्यमान होते हैं, जवकि चार्वाक मत में चंतन्य की उत्पत्ति 
मे चैतन्य से व्यतिरिक्त भूत ही कारण हैं, चैतन्य कारण है ही नही । तात्पर्य यह है कि, भ्रूतो 
के समान विज्ञान भी एक्र मूल तत्त्व है जो जन्य और अनित्य है । यह भगवान्‌ बुद्ध की मान्यता 
है और चार्वाक भूतो को ही मूल तत्त्व मानते हैं। बुद्ध चंतन्‍्य-विज्ञान की सन्तति-धाना को 
अ्रनादि मानते हैं किन्तु चार्वाक्र-मत में चेतन्य-धारा जैसी कोई चीज नहीं है । नदी का प्रवाह 
पारावद्ध जलविन्दुओं द्वारा निरभित होता है और उसमे एकता की प्रतीति होती है। उसी प्रकार 
विज्ञान की सन्‍्तति-परम्परा से विज्ञान-धारा का निर्माण होता है और उसमे भी एकत्व की झलक 
नजर श्राती है । वस्तुत- जल-विन्दुओं के समान ही प्रत्येक देश और काल मे विज्ञान-क्षण भिन्न 
ही हाते हैं । ऐसी विज्ञान-धारा भगवान्‌ वुद्ध को मान्य थी, किन्तु चार्वाकि उसे भी स्वीकार नही 
करते । 
भगवान्‌ वुद्ध ने रूप, वेदना, सजा, सस्क्रार व विज्ञान, चलक्षु आ्रादि इन्द्रियाँ, उनके 
विपय, उनसे होने वाले ज्ञान, मत, मानसिक्र धर्म और मनोविज्ञान इन सव पर एक-एक करके 
विचार किया है श्र सव को अनित्य, दु ख एवं अनात्म घोषित किया है। इन सब के सम्बन्ध 
में वे प्रभ करते कि, ये नित्य हैं अथवा अनित्य ? उन्हे उत्तर दिया जाता कि, ये अनित्य हैं। 
वे पुन पूछते कि, यदि अनित्य हैं तो सुखरूप हैं अथवा दु खरूप ? उत्तर मिलता कि, ये दु ख- 
रूप हैं । वे फिर पूछने लगते कि, जो वस्तु श्रनित्य हो, दुख हो, विपरिणामी हो, क्या उसके 
वियय में यह मेरी है, यह मैं हूँ, यह मेरी आत्मा है! ऐसे विकल्प किए जा सकते है ? उत्तर में 
नकादात्मक ध्वनि सुनाई देती | इस प्रकार वे श्रोताओं को इस वात का विश्वास करा देते कि, 
सव कुछ अनात्म है, श्रात्मा जैसी वस्तु ढूंढने पर भी नही मिलती? । 
भगवान्‌ बुद्ध ने रुपादि सभी वस्तुओं को जन्य माना है और यह व्याप्ति बनाई है कि, 
जो जन्य है, उसका निरोध आवश्यक है। श्रत बुद्ध-मत में अनादि अनन्त आत्म-तत्त्व का 





. समृत्तनिकाय ।2.70.32-37, दीघनिकाय-महानिदान चुत्त 5, विनयपिटक-महावग्ग 
].6. 38-46. 
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दुक्खा-छघनत्ता अगुत्तरनिकाय तिकनिपात ! 34 
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स्थान नही है । हो सब्ता है कि कोई व्यक्ति इस वात के लिये उत्सुक हो कि, पूर्वोक्त मनोमय 
शआ्रात्मा के साथ वौद्ध-सम्मत पुदूगल अर्थात्‌ देहधारी जीव जिसे चित्त भी कहा गया है, की 
पुलना की जाए | किन्तु वस्तुत इन दोनों मे भेद है। बौद्ध-मत मे मत को अच्त करण माना 
गया है और इन्द्रियो की भाँति चित्तोत्पाद से यह भी एक कारण है। श्रत मनोमय आत्मा से 
उसकी तुलना शकक्‍्य नही है, परन्तु विज्ञानात्मा से उसकी श्राशिक तुलना सम्भव है । विज्ञानात्मा 
सतत जागरित नही होता, न ही सतत स्वेदक होता है। मगर सुप्तावम्था मे श्रथवा मृत्यु के 
समय में वह लीन हो जाता है और बाद में पुन सर्वेदक बन जाता है। पुदूगल के विषय से भी 
यही वात कही जा सकती है। सुप्तावस्था श्रथवा मृत्यु के समय उसका भी निरोध होता है । 
इस तुलना को आशिक इसलिए कहा गया है कि, विज्ञानात्मा ही पुन जागरित होता है, यह 
धात मानली गई थी | किन्तु वुद्ध ने तो जागरित होने वाले पुद्गल श्रथवा मृत्यु के पश्चात्‌ 
उत्पन्न होने वाले पुद्गल के विषय मे यह वही है या 'भिन्न है! इन दोनो विधानों मे से किसी 
को भी उचित स्वीकार नहीं किया। यदि वे यह कहे कि, उन्ही पुदूगलो ने पुन जन्म ग्रहण 
किया तो उपनिपत्‌ सम्मत शाश्वतवाद का समर्थन हो जाता है जो कि उन्हे अ्रभीष्ट नहो है 
और यदि वे यह बात कहे कि “भिन्न है! तो भोतिकवादियो के उच्छेदवाद को समर्थन प्राप्त 
होता है, वह भी बुद्ध के लिए इष्ट नही। श्रत बुद्ध केवल इतना ही प्रतिपादन करते हैं कि, 
प्रथम चित्त था, इसी लिए दूसरा उत्पन्न हुआ । उत्पन्न होने वाला वही नही है श्रौर उससे भिन्न 
भी नही है किन्तु वह उसकी धारा मे ही है। दूसरे शब्दो मे कहा जा सकता है कि, बुद्ध का 
उपदेश था कि, जन्म, जरा, मरण श्रादि किसी स्थायी भ्र्व जीव के नही होते किन्तु वे सब 
अ्रमुक कारणो से उत्पन्न होते है। वुद्ध-मत्त मे जन्म, जरा, मरण इन सब का अस्तित्व तो है, किन्तु 
चौद्ध यह स्वीकार नही करते कि, इन सवका कोई स्थायी आधार! भी है। तात्पर्य यह है कि, 
बुद्ध को जहाँ चार्वाक का देहात्मवाद अमान्य है वहाँ उपनिपत्‌-सम्मत सर्वान्तर्यामी, नित्य, ध्रू व, 
शाश्वत-स्वरूप आत्मा भी अमान्य है। उनके मत मे श्रात्मा शरीर से शत्यन्त भिन्न भी नही है 
ओर शरीर से भ्रभिन्न भी नही है। उन्हें चावकि-सम्मत भौतिकवाद एकान्त प्रतीत होता है और 
उपनिपदों का कूटस्थ श्रात्मवाद भी एकान्त दिखाई देता है। उनका मार्ग तो मध्यम मार्ग है 
जिसे वे 'प्रतीत्यसमुत्पादवाद---अ्रमुक वस्तु की अपेक्षा से श्रमुक वस्तु उत्पन्न हुई, कहते हैं । 
वह वाद न तो शाश्वतवाद है और न ही उच्छेदवाद, उसे अशाश्वतानुच्छेदवाद का नाम दिया 
जा सकता है । 
बुद्धमत के अनुसार ससार में सुख-दू ख आदि अवस्थाएँ हैं, कर्म है, जन्म है, मरण है, 
वन्ध है, मुक्ति भी है---ये सव कुछ है, किन्तु इत सवका कोई स्थिर आधार नही है, नित्-त्त 
नही है | ये समस्त अ्रवस्थाएँ अपने पूर्ववर्ती कारणो से उत्पन्न होती रहती हैं श्लौर एक नवीन 
कार्य को उत्पन्न करके नष्ट होती रहती है। इस प्रकार ससार का चक्र चलता रहता है । पूर्व 
'का सर्वथा उच्छेद अथवा उसका क्रौव्य दोनो ही उन्हें मान्य नही हैं। उत्तरावस्था पूर्वावस्था से 
नितान्त असम्बद्ध है, अपूर्व है, यह वात स्वीकार नही की जा सकती, क्योकि दोनों कार्य-कारण 


। सयुत्तनिकाय ]2-36, अगृत्तरिकाय 3, दीघनिकाय ब्रह्मजालसुत्त, सयुत्तनिकाय 
]2 7,24, विसुद्धिमग्ग 77 6]-]74. 
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की श्र खला में वद्ध हैं। पूर्वावस्था के सब सस्कार उत्तरावस्था मे श्रा जाते है, अ्रत इस समय 
जो पूर्व है वही उत्तर रूप में अस्तित्व मे आता हे। उत्तर पूर्व से न तो सर्वथा भिन्न है श्र न 
सर्वथा अभिन्न, किन्तु वह अव्याकृत है। भिन्न मानने से उच्छेदवाव और अभिन्न कहने से 
शाश्वतवाद मानता पडता है। भगवान्‌ बुद्ध को ये दोनो ही वाद इणष्ट नही थे, श्रत ऐसे विपयों 
के सम्बन्ध में उन्होंने अव्याकृतवाद की शरण ली! । 


वुद्धधोष ने इसी विपय को पौराणिको का वचन कह कर प्रतिपादित किया है +- 


कम्मस्स कारकों नत्यि विपाकस्स च बेदको । 
सुद्धधम्मा पवत्तन्ति एवेतं समस्मदस्सन ॥ 
एवं कम्से विपाके च वत्तमाने सहेतुके । 
वीजरुक्वाकान व ॒पुष्वा कोटि न नायति ॥। 
श्रनागते पि ससारे श्रप्पवत्तं न दिस्सति । 
एतमत्थं श्रनञज्जाय तित्यिया श्रस्यवसी ॥॥ 
सत्तसञज्ज गहेत्वान सस्सतुच्छेददस्सिनो । 
द्वासट्टिदिष्टि गण्हन्ति श्रञ्ञमज्ञ विरोधिता ॥॥ 
दिट्विवन्धन-वद्धा ते तण्हासोतेन बुय्हरे ॥ 
तण्हासोतेन-वुय्हन्ता न ते दुक्‍खा पमुच्चरे ॥॥ 
एबमेत॑ श्रभिज्ञाय भिक्‍खु बुद्धस्त सावको । 
गम्भोर निपुर/ सुञज्ज पच्चय पटिविज्कति ॥॥ 
कम्मं नत्यि विपाकम्हि पाको कम्से न विज्जति ) 
अज्ञमसज्ज उभो सुज्ञा न क्ञ कम्म बिना फल ॥। 
यथा न सुरिये श्रमि न मसिम्हि से ग्रोमये । 
न तेसि बहि सो श्रत्यि सम्भारेहि च जायति ॥ 
तथा न श्रन्ते कम्मस्स विपाको उपलब्भति । 
बहिद्धावि न कम्मस्स न कम्मं तत्थ विज्जति ॥॥ 
फलेन सुज्ज त् फम्मं फल कस्से न विज्जति। 
कम्मं च खो उपादाय ततो निव्वत्तनी फल ।। 
न हेत्थ देवो ब्रह्मा वा ससारस्सत्यिकारको | 
सुद्धधवस्पा पवतंति हेतुसंभारपच्चया ॥।_ 


इसका तात्पर्य यह है कि - 
कर्म को करने वाला कोई नही है, विपाक् (कर्म के फल) का अनुभव करने वाला 
कोई नही है, किन्तु शुद्ध धर्मों की ही प्रवृत्ति होती है, यही सम्यर्दर्शन है । 





] न्यायावतारातिकवृत्ति की प्रस्तावना देखे--प्रष्ठ 6, मिलिन्दप्रश्त 2.25-3 2 
पृष्ठ 4-5 2. 
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इस प्रकार कमें और विपाक अपने-अपने हेतुओं पर आश्रित होकर प्रचृत्त होते हैं । 
उनमें पहला स्थान किसका है, यह वीज और वृक्ष के प्रश्व की भाँति नहीं बताया जा सकता । 
श्र्थात्‌ वीज और वृक्ष के समान कर्म एव विपाक झनावि-काल से एक दूसरे पर झाश्नित चले 
झा रहे हैं । 
पृनश्च, यह भी नही कहा जा सक्रता कि कर्म और विपाक की यह परम्परा कब निरुद्ध 
होगी | इस बात को न जानने से तैथिक पराधीन होते है । 
चत््व-जीव के विषय मे कुछ लोग शाश्वववाद का और कुछ उच्छेदवाद का अवलस्बन 
लेते हैं और परस्पर विरोधी दृष्टिकोण अपनाते है । 
सिन्न-भिन्न दृष्टियों के बन्धन मे वद्ध होकर वे तृष्णारूपी स्रोत्र मे फेंस जाते हैं और 
उसमे पँस जाने के कारण वे दुः्ख से मुक्त नही हो सकते । 
इस तत्त्व को समझ कर वुद्ध-भावक गम्भीर, निपुण और शून्यरूप प्रत्यय का ज्ञान 
प्राप्त करता है । 
जिपाक में कमें नहीं है ओर कर्म मे विपाक नहीं है, ये दोनो एक दूसरे से रहित है, 
फिर भी कर्म के बिना फल या विपाक होता ही नही । 
जिस प्रकार सूर्य मे अग्नि नहीं है, मणि मे नहीं है, उपलो (गोवर) में भी नही 
है श्र चह इनसे भिन्न पदार्थों मे भी नही है, किन्तु जब इन सवका समुदाय होता है तब वह 
उत्पन्न होती हैं उसी प्रकार कर्म का विपाक कर्म मे उपलब्ध नही होता और कर्म फे बाहर भी 
नहीं मिलत्ता तथा विपाक में भी कर्म नही है। इस प्रकार कम फलजून्य है, कर्म मे फल का 
अभाव है, फिर भी कमें के श्राघार पर ही फल मिलता है । 


कोई देव या ब्रह्म इस ससार का कर्त्ता नही है । हेतु समुदाय का श्राश्नय ले कर शुद्ध 
धर्मो को ही प्रवृत्ति होती है । विशुद्धिमार्ग 79 0 
झदन्त नागसेन ने रथ की उपमा देकर वत्ताया है कि, पुदूगल का अस्तित्व केश, दान्त 
आदि शरीर के भ्रवयवों तथा रूप, वेदना, संज्ञा, सस्कार, विज्ञान इन सब की अपेक्षा से है, किन्तु 
कोई पारनाथिक तत्त्व नही । मिलिन्दप्रश्व 2 4 सू० 298 है 
स्वय बुद्ध घोष ने भी कहा हैः“ 
यथयेव चक्‍खुविज्ञाण  मन्तोधातु प्रनन्तर १ 
न्त चेव श्रागत नापि न निब्बत श्रनच्तर ॥ 
तथेव परिसधिम्हि चत्तते जचित्तसत्तति १ 
पुरि्स भिज्जति चित्त पच्छिम जायते ततो ॥। 


जिस प्रक्रार मनोधातु के पश्चात्‌ चक्षुविज्ञान होता है-घह कही से आया तो नही, 
फिर भी यह वात नही कि वह उत्पन्न नही हुआ, उसी प्रकार जन्मान्तर मे चित्त-सस्तति के विपय 
मे समझना चाहिए कि, पूर्व-चिंच्त का नाश हुआ है और उस से नये चित्त की उत्पत्ति हुई है । 
विशुद्धिमागें 9 23 

भगवान्‌ बुद्ध ने इस पृदुगल को क्षणिक श्रौर नाना-अ्रनेक कहा है। यह चेतन तो है 
किन्तु मात्र चेतन ही है, ऐसी बात नहीं । वहूं नाम और रूप इन दोनो फार समुदाय रूप है, 
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श्र्थात्‌ उसे भौतिक और अभौतिक का मिश्र रूप कहना चाहिए । इस प्रकार वौद्ध-सम्मत पुद्गल 
उपनिषत्‌ की भान्ति केवल चेतन अथवा भौतिक-वादियों की मान्यता के समान केवल अचेतन 
नही है । इस विपय में भी श्यवान्‌ वुद्ध का मध्यम मार्ग है। मिलिन्दप्रमन 2.39, 'जेशुद्धिमार्ग 
8 25-35, सयुक्तनिकाय । 35 


(8) दार्शनिको का श्रात्मवाद 


उपनिषत्‌ काल के पश्चात्‌ भारतीय विविध वैँदिक-दर्णनों की व्यवस्था हुई है, अतः 
ग्रव इस विषय का निर्देश करना भी ग्रावश्यक है| उपनिपद्‌ चाहे दीघं-क्ाल की विचार- 
परम्परा को व्यक्त करते हो, किनन्‍्तू उनमे एक सूत्र सामान्य है। भूतवाद की प्रधानता मानी जाय 
या आत्मवाद की, किन्तु यह वात निश्चित है कि विश्व के मूल मे किसी एक ही वस्तु की सत्ता 
है, अनेक वस्तुओ की नहीं | यह एक-सूत्रता समस्त उपनिपदों में दृष्टिगोचर होती है। ऋगूवंद 
(0 29) में उसे तदेक' कहा गया था, कितु उसका नाम नहीं बताया गया था । ब्राह्मणकाल 
में उस एक तत्त्व को प्रजापति की सनज्ना दी गई | उपनिषदों मे उसे सत्‌, अश्रसत्‌, श्राकाश, जल, 
वायु, प्राण, मन, प्रज्ञा, आत्मा, ब्रह्म आदि विविध नामो से प्रकट किया गया, किन्तु उनमे विश्व 
के मूल में अनेक तत्त्वों को स्वीकार करने वाली विचारधारा को स्थान नहीं मिला। जब 
दार्गतिक-सूत्रो की रचना हुई, तब वेदान्त-दर्शन के अतिरिक्त किसी भी भारतीय वैदिक श्रथवा 
श्रवेदिक दर्गन में अ्रद्वतवाद को ग्राश्रय मिला हो, यह ज्ञात नही होता । भ्रतः हमें यह स्वीकार 
करना पडेगा कि चाहे उपनिपदो के पहले को अ्रवेदिक-परम्परा का साहित्य उपलब्ध न हुआ हो, 
परन्तु अद्वंत-विरोधि परम्परा का श्रस्तित्व श्रति प्राचीन काल से अवश्य था । इस परम्परा के 
श्रस्तित्व के आ्राधार पर ही बेद व ब्राह्मण-प्रन्थो मे प्रतिपादित वेदिक कर्म-काण्ड के स्थान पर 
स्वय वेदानुयायित्रों (वैदिको) ने भी ज्ञान-मार्ग और आध्यात्मिक-मार्ग को ग्रहण किया और 
इसी परम्परा की विद्यमानता के कारण व॑विक-दर्शनो ने श्रद्वंत-मार्ग को त्याग कर 
टत-मार्ग श्रथवा बहुतत्त्ववादी-परम्परा को स्थान दिया | वेद-विरोधी श्रमण-परम्परा मे जैन 
परम्परा, आजीवक-परम्परा, वौद्ध-परम्परा, चा्वकि-परम्परा आदि अ्रनेक परम्पराएं श्रस्तित्व मे 
ग्राई कितु वर्तमानकाल में जन श्रौर वौद्ध-परम्परा ही विद्यमान हैं। हम यह देख चुके हैं कि, श्रद्व॑त 
चैतन आत्मा श्रथवा ब्रह्म तत्त्व को स्वीकार कर उपनिपद्‌ विचारधारा पराकाष्ठा को पहुँची । 
क्रितु वैदिक-दर्शनो में न्‍्याय-वैशेषिक, साख्य-योग और पूर्व मीमासा केवल अद्वंत आत्मा को 
ही नही श्रपितु जड-चेतन दोनो प्रकार के तत्त्वों को मौलिक मानते है । यही नही, उन्होने 
आत्प-तत्त्व को भी एक न मान कर वहुसख्यक स्वीकार किया है। उक्त सभी दर्शनों ने श्रात्मा 
को उपनिपदो की भाँति चेतन प्रतिपाद्धित किया है, श्रर्थात्‌ आत्मा को उन्होने भौतिक नही 
माना है। 


(9) जैन मत 


इन सव वंदिक-दर्शनो के समान जैन-दर्शन में भी आ्रात्मा को चेतन तत्त्व स्वीकार 
क्रिया गया है और उसे अ्रनेक माना गया है, किन्तु यह चेतन तत्त्व श्रपनती संसारी श्रवस्था में 
वोदध-दर्जन के पुदुगल के समान मूर्त्तामूर्त है। वह ज्ञानादि गुण की भ्रपेक्षा से श्रमृर्त है और कमे 
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के साथ सम्बन्धित होने के कारण मूत्ते है। इसके विपरीत अन्य सब दर्शनो ने चेतन को अमूर्चे 
माना है | 
उपसंहार 

समस्त भारतीय दर्शनों ने यह निष्कर्ष स्वीकार किया है कि श्रात्मा का स्वरूप चैतन्य 
है। नास्तिक दर्शन के नाम से प्रसिद्ध चार्वाक-दर्शन ने भी झात्मा को चेतन ही कहा है । उसमे 
और दूसरे दर्शनो मे मतभेद यह है कि, चार्वाक के अनुसार झात्मा चेतन होते हुए भी शाश्वत 
तत्व नही, वह भूतों से उत्पन्न होता है। वौद्ध भी चेतन तत्त्व को अन्य दर्शनो की भाँति नित्य 
नही मानते, अपितु चार्वाकों के समान जन्य मानते है। फिर भी बौद्धो श्रौर चार्वाकों मे एक 
महत्वपूर्ण भेद है । बौद्धो की मान्यता के अनुसार चेतन तो जन्य है परन्तु चेतन-सन्तति श्रनादि 
है । चार्वाक प्रत्येक जन्य चेतन को सर्वेया भिन्न या अश्रपूर्व ही मानते हैं। बौद्ध प्रत्येक जन्य 
चेतन्य-क्षण के पूर्व -जतक क्षण से सर्वेथा भिन्न अथवा अभिन्न होने का निषेध करते है। बौद्ध-दर्शन 
में चार्वाक का उच्छेदवाद क्िवा उपनिपदों और अन्य दर्शनों का श्रात्म शाश्वतवाद मान्य नह ही, 
अ्रत वे आत्म-सन्तति को अनादि मानते है, आत्मा को अनादि नही मानते । साख्य-योग स्याय- 
चेशेपिक, पूर्व मीमासा, उत्तर मीमासा श्र जैन ये समस्त दर्शन आत्मा को श्रनादि स्वीकार 
करते हैं, परन्तु ज॑न और पूर्व मीमासा दर्शन का भाट्ट-सम्प्रदाय आत्मा को परिणामी नित्य मानते 
हैं । शेप सभी दर्शन उसे क्‌टस्थ नित्य मानते है । 


- ग्रात्मा को कूटस्थ नित्य मानने वाले, उसमे किसी भी प्रकार के परिणाम का निषेध 
करने वाले, ससार श्रौर मोक्ष को तो मानते ही है और श्रात्मा को परिणामी नित्य मानने वाले 
भी ससार व मोक्ष का अस्तित्व स्वीकार करते है, ग्रत श्रात्मा को कूटस्थ या परिणामी मानने 
पर भी ससार और मोक्ष के विषय मे किसी भी प्रकार का मत-भेद नही है । वे दोनो हैं ही। 
यह एक अलग प्रश्न है कि उन दोनो की उपपत्ति कंसे की जाए । 


आत्मा के सामान्य स्वरूप चंतन्य का विचार करने के उपरान्त उसके विशेष स्वरूप 
|| 
का विचार करना अब सरल है । 


3 जो अमेक हैं 


इस ग्रन्थ में (गा० )58-85) यह पक्ष स्वीकार किया गया है कि जीव अनेक है 
और 'आत्माइत' श्रर्थात्‌ आत्मा एक हो है, इस पक्ष का-निराकरण किया गया है। हम यह 
देख चुके हैं कि वेद से लेकर उपनिपदो तक की विचारधारा मे मुख्यत श्रद्धंत्त पक्ष का ही प्रवलम्वन 
लिया गयः है, अत उपतनिपदों के आधार पर जब ब्रह्म-सूत्र मे वेदान्त-दर्शन की व्यवस्था वी 
गई, तब भी उसमे अद्व॑त के सिद्धान्त को ही पुष्ट किया गया । किन्तु समार-मे जो अ्रनेक जीव 
प्रत्यक्ष दिखाई देते हैं, उतका निषेध करना सरल नही था, अत हम देखते है कि कि तत्त्वत* 
एक आत्मा सानकर भी उस एक' अद्वंत आत्मा अथवा ब्रह्म के साथ ससार मे प्रव्यक्ष दुग्गोचर 
होने वाले अनेक जीवो का क्या सम्बन्ध है, इस बात की व्याख्या करता आवश्यक था। ब्रह्म 
सूत्र के टीकाकारो ने-यह स्पष्टीकरण किया भी है, किन्तु इसमे एक मत्त स्थिर नही हो सका, 
अ्रत व्याख्या-भेद के कारण वेदान्त-दर्शन की अनेक परम्पराएँ वन गई हैं । 
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वेदान्त-दर्शन के समान अन्य नी वँदिक-दर्शन हैं किन्तु उन्होने वेदान्त की भाँति 
उपनिपदो को ही ग्राधारधृत मानकर अपने दर्शन की रचना नहीं की ! रूढि के कारण शास्त्र 
अथवा आगम के स्थान पर वेद और उपनिषदो को मानते हुए भी उन दर्णनो में उपनिपदों के 
अद्वेत पक्ष को आदर नही मिलग, परन्तु वहाँ वदेतर ज॑न-दर्णन के समान आत्मा को तत्त्वतः 
अनेक माना गया है । ऐसे वैदिक दर्शन न्‍्याय-वंशेषिक, साख्य-योंग और पूर्व मीमासा हैं। 
प्रस्तुत ग्रन्थ में इस द्वितीय पक्ष को ही महत्त्व देकर जीव को नाना या अतेक सिद्ध करने का 
प्रयत्त किया गया है । यह पश्ष जैनो को भी मात्य है । 


वेदान्त पक्ष और बेद न्तेतर पक्ष मे मौलिक भेद यह है कि, वंदान्त-मत में एक तरात्मा 
ही मौलिक तत्त्व है और ससार मे दिखाई देने वाली अनेक श्रात्माएँ उस एक मौलिक ग्रात्मा 
के ही कारण से है, वे सव स्वतन्त्र नहीं हैं। इसके विपरीत इतर पक्ष का कथन है कि, ससार में 
दृष्टियोचर होने वाली अनेक आात्माग्रो मे प्रत्येक स्वतन्त्र आत्मा है, वे अपने अ्रस्तित्व के लिए 
तत््वत, किसी अ्रन्य श्रात्मा पर आश्रित नही हैं । 


वेद ओर उपनिपदो के अ्रनुयायिय्यो को इन ग्रन्थों की विचार-धारा स्वीकार करनी 
चाहिए ग्रर्थात्‌ अद्वत पक्ष को मान्यता देनी चाहिए, किन्तु वदान्त के भ्रतिरिक्त अन्य वैदिक- 
दर्णन ऐसा नही करते । उन्होने तत्त्वत अनेक आत्माएँ स्वीकार की, इससे उन पर वंद-वाह्म 
विचार-धारा का प्रभाव सूचित होता है । इसमे थ्राश्चर्य नही कि प्राचीन साख्य-परम्परा ओर 
जैन-परम्परा ने इस विपय में मुख्य भाग लिया होगा | इतिहासकार इस तथ्य से अच्छी तरह 
से परिचित है कि प्राचीन काल में साख्य भी अ्वेदिक दर्शन माना जाता था परन्तु वाद में उसे 
वंदिक रूप दे दिया गया । 

इस प्राप्तगिक चर्चा के उपरान्त ब्रव हम इस वात पर विचार करेंगे कि ब्रह्म-सूत्र की 
व्याय्या करते हुए अ्रद्वत-त्रह्म के साथ अनेक जीवो की उपपत्ति करने मे कौन-कौन से मत-भेद 


ह्ए । 


(अ) वेदान्तियों के सत-मेंद) 
() शकराचाय का विवरतवाद 


घशकराचार्य का कथन है कि मृल रूप मे ब्रह्म एक होने पर भी अनादि अविद्या के 
शरण वह गनेक जीवो के रुप मे दृग्गोचर होता है। जसे श्रज्ञान के कारण रस्सी में सर्प की 
प्रनीति होती है वेसे ही अज्ञान के कारण ख़ह्म में अनेक जीवों की प्रतीति होती है। रस्सी सर्प 
मप में उत्पन्न नहीं होती, न हो वह सर्प को उत्पन्न करती है, फिर भी उसमे सर्प का भान होता 
है! इसी प्रकार ब्रह्म श्रनेव जीवो के रूप में उत्पन्न नही होता, अनेक जीवो को उत्पन्न भी नहीं 
करना, तथापि ब्नेव' जीवो के रूप में दृष्टिगोचर होता है । इसका कारण श्रविद्या या माया है, 


चना ला 5 





),. इस सनझंदों छा प्रदर्गन श्री गो० ह० भट्ट-छत ब्रद्यसूत्राणभाषप्य के गृजराती भाषान्तर 
शी प्स्तावता का मुख्य श्राधार लेजर विया गया है । उनका आसार मानता हैं । 


प्रस्तावना 97 


गत अनेक जीव माया रूप हैं, मिथ्या हैं। इसीलिए उन्हे ब्रह्म का विवर्ते कहा जाता है। 
यदि जीव का यह अज्ञान टूर हो जाए तो ब्रह्मतादात्म्य की अनुभूति हो, श्रर्थात्‌ जीव-भाव दूर 
होकर ब्रह्ममाव का अनुभव हो । शकर के इस मत को 'ेवलाइंतवाद” इसलिए कहा जाता 
है कि, वे केवल एक अद्वत ब्रह्म-श्रात्मा को ही सत्य मानते है, शेप समस्त पदार्थों को माया-रूप 
अथवा मिथ्या मानते है । जगत्‌ को मिथ्या स्वीकार करने के कारण उस मत को “मायावाद' 
भी कहा गया है जिसका दूसरा नाम विवर्तवाद' भी है । 


(2) भास्कराचार्य का सत्योपाधिवाद . - 


भास्कराचार्य यह मानते है कि अनादिकालीन सत्य उपाधि के कारण निरुपाधिक ब्रह्म 
जीव-रूप मे प्रकट होता है। जिस क्रिया के वश नित्य, शुद्ध, मुक्त, कूटस्थ ब्रह्म मूर्ते पदार्थों मे 
प्रवेश कर अनेक जीवो के रूप में प्रकट होता है और उन जीवो का आधार बनता है, उस 
क्रिया को उपाधि' कहते हैं। इस उपाधि के सम्बन्ध के कारण ब्रह्म जीव-रूप मे प्रकट 
होता है, अत यह जीव ब्रह्म का औपाधिक स्वरूप है, यह वात स्वीकार करनी पडती है। इस 
प्रकार जीव और ब्रह्म मे वस्तुत श्रभद होते हुए भी जो भेद है, वह उपाधि मूलक है, किन्तु 
जीव ब्रह्म करा विकार नहीं है । जब वह निरुपाधिक होता है, उसे ब्रह्म कहते है और सोपाधिक 
होने पर उसे जीव कहते हैं। ब्रह्म के सोपाधिक रूप अनेक होते है, श्रत अनेक जीवो की 
उपपत्ति मे कोई बाघा नहीं आती । उपाधि को सत्य रूप मानने के कारण और इसी उपाधि से 
जगत्‌ तथा अ्रनेक जीवो की उपपत्ति सिद्ध करने के कारण भास्कराचार्य के मत को 'सत्योपाधि- 
वाद कहते हैं । इससे विपरीत गकराचार्य उपाधि को मिथ्या मानते है, उनका मत “मायावाद' 
कहलाता है । भास्कराचार्य के मतानुसार ब्रह्म अ्रपतती परिणाम-शक्ति श्रथवा भोग्यर्शक्ति के 
कारण जगत्‌ रूप में परिणत होता है, अत जगत सत्य है, मिथ्या नही। इस प्रकार 
भास्कराचार्य ने जगंत्‌ के सम्बन्ध मे शकराचार्ये के विवर्तेवाद के स्थान पर प्राचीन परिणामवाद 
का समर्थन किया और उसके पश्चात्‌ रामानुजाचार्य आदि अन्य श्राचार्यों ने भी उसी का 
अनुसरण किया | 


(3) रामानुजाचार्य का विशिष्टाह्व तवाद 


रामानुज के मतानुसार परमात्मा ब्रह्म कारण भी है श्नौर कार्य भी । सूक्ष्म चित्‌ तथा 
अचित से विशिष्ट ब्रह्म क।रण है और स्थूल चितू तथा अचित्‌ से विशिष्ट ब्रह्म कार्य है। इन 
दोनो विशिष्टो का ऐक्य स्वीकृत करने के कारण रामानुज का मत विशिष्टाद्वतः कहलाता है । 
कारण-रूप ब्रह्म परमात्मा के सूक्ष्म चिद्रूप के विविध स्थूल परिणाम ही श्रनेक जीव हैं और 
परमात्मा का सूक्ष्म अचिद्रूप स्थूल जगत्‌ के रूप मे परिणमन करता है | रामानुज के अनुसार 
जीव भ्रनेक हैं, नित्य हैं ओर श्रणु-परिमाण है । जीव श्रौर जगत्‌ दोनों ही परमात्मा के कार्ये- 
परिणाम हैं, श्रत वें मिथ्या नहीं प्रत्युत सत्य हैं | मुक्ति मे जीव परमात्मा के सर्मोत होकर उस 
के ही निकट रहता' है । रामानुज की मान्यता है कि, जीव झ्और परमात्मा दोनो 
पृथक्‌ हूँ, एक कारण हैं और दूसरा कार्य, किन्तु कार्य कारण का ही परिणाम है, ग्रत इन दोनो 
में अद्वत है । 
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(4) निम्वार्क-सस्मत हू ताहई त-मेंदामेंदवाद : 

आचार्य निम्बार्क के मत में परमात्मा के दो स्वरूप हैं चित्‌ और अचित्‌ । ये दोनों 
ही परमात्मा से भिन्न भी है और अभिन्न भी | जिस प्रकार वृक्ष श्रीर उसके पत्र, दीपक श्ौर उसके 
प्रकाश में भेदाभेद है, उसी प्रकार परमात्मा मे भी चितु और अ्रचित्‌ इन दोनों का भेंदाभेद 
है । जगत्‌ सत्य है, क्योकि यह परमात्मा की शक्ति का परिणाम है। जीव परमात्मा का अश 
है और अश तथा अशी मे भंदाभंद चहोता है । ऐसे जीव अ्रनेक है, नित्य है, अणु-परिमाण है । 
ग्रविद्या और कर्म के कारण जीव के लिए ससार का अस्तित्व हैं। रामानुज की मान्यता के 


समान मुक्ति मे भी जीव श्र परमात्मा मे भेद है, फिर भी जीव अपने को परमात्मा से अभिन्न 
समझता है । 


(5) मध्वाचार्थ का भेदवाद : 

वेदान्त-दर्शन मे समाविष्ट होने पर भी मध्वाचार्य का दर्शन वस्तुत., अद्वती न होकर 
देती ही है । रामानुज आदि आराचार्यों ने जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम माना है, अर्थात्‌ वह्म को 
उपादान कारण स्वीकार किया है श्रौर इस प्रकार अ्रद्वेतवाद की रक्षा की है, किन्तु मध्वाचार्य 
में परमात्मा को निमित्त कारण मानकर प्रकृतिं कों उपादान कारण प्रतिपादित किया है। 
रामानुज भश्रादि आचार्यों ने जीव को भी परमात्मा का ही कार्य, परिणाम, भश आदि माना है 
श्रौर इस प्रकार दोनों मे अभेद बताया है, परन्तु मध्वाचार्य ने अनेक जीव मानकर उन में 
परस्पर मेद माना है श्रौर साथ ही ईश्वर से भी उन सबका भेद स्वीकार किया है। इस तरह 
भध्वाचायें ने समस्त उपनिषदों की अद्वेत-प्रवृत्ति को वदल डाला है। उनके मत में जीव अनेक 


है, नित्य है भौर अणु-परिमाण है। जिस प्रकार ब्रह्म सत्य है, उसी प्रकार जीव भी सत्य है, 
परन्तु वे परमात्मा के अधीन है । 


(6) विज्ञानभिक्षु का श्रविभागाह त 

विज्ञानभिक्षु का मत है कि, प्रकृति और पुरुष (जीव) ये दोनो ब्रह्म से भिन्न होकर 
विभक्त नही रह सकते, किन्तु वे उसमे अन्तहित-गुप्त-अविभक्त हैं, अतः उनके मत का नाम 
अविभागाद्व॑त' हैं । पुरुष या जीव अनेक हैं, नित्य है, व्यापक हैं। जीव और ब्रह्म का सम्बन्ध 
पिता-पुत्र के सम्बन्ध के समान है। वह अशाशि-भाव युक्त है । जन्म से पूर्व पुत्र पिता में ही 
था, उसी प्रकार जीव भी ब्रह्म में था, ब्रह्म से ही वह प्रकट होता है तथा प्रलय के समय ब्रह्म 
मे ही लीन हो जाता है। ईश्वर की इच्छा से जीव और प्रकृति मे सम्बन्ध स्थापित होता है 
और जगत्‌ की उत्पत्ति होती है । 
(7) चंतन्प का अ्रचित्य भेदाभेदवाद 

श्री चेतन्य के मत में श्रीकृष्ण ही परम ब्रह्म है। उनकी अनन्त शक्तियों में जीव-शक्ति 
भी सम्मिलित है और उस शक्ति से अनेक जीवो का आविर्भाव होता है। ये जीव अ्रणु-परिमाण 
है ब्रह्म के अश रूप हैं और ब्रह्म के अधीन हैं। जीव और जगत्‌ परम-ब्रह्म से भिन्न है अ्रथवा 
अभिन्न है, यह एक अचिन्त्य विषय है, इसी लिए चंतन्य के मत का नाम “अचिन्त्य भेदाभेदवाद' 
है | भक्त के जीवन का परम ध्येय यह माना गया है कि, जीव परम-ब्रह्म-हप कृष्ण से भिन्न 
होने पर भी उसकी भक्ति में ततल्लीन होकर यह मानने लग जाए कि वह अपने स्वरूप को 
विस्मृतत कर क्ृष्ण-स्वरूप हो रहा है । 
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(8) बलल्‍लभाचार्य का शुद्धाह त सार्ग 

आ्राचार्य वल्‍लभ के मतानुसार यद्यपि जगत्‌ ब्रह्म का परिणाम है तथापि ब्रह्म मे किसी 
भी प्रकार का विकार उत्पन्न नही होता | स्वय शुद्ध ब्रह्म ही जगत्‌रूप मे परिणमित्त हुआ है । इस 
से न तो माया का सम्बन्ध है और न अविद्या का, श्रत वह शुद्ध कहलाता है और यह शुद्ध ब्रह्म 
ही कारण तथा कार्य इन दोनो रूपो वाला है। फलत इसवाद को 'शुद्धाहंतवाद' कहते है। इससे 
यह भी निष्कर्ष निकलता है कि, कारण-नब्नह्म के समान कार्य-ब्रह्म अर्थात्‌ जगत्‌ भी सत्य है, 
मिथ्या नही । “ब्रह्म से जीव का उद्गम अ्रग्नि से स्फुलिंग की उत्पत्ति के समान है । जीव मे ब्रह्म 
के सतू और चित्‌ ये दो मश प्रकट होते हैं, आनन्द अश श्रप्रकट रहता है। जीव नित्य है श्रौर 
श्रण-परिमाण है, ब्रह्म का अश हैं तथा ब्रह्म ते अभिन्‍न है ।” जीव की ग्रविद्या से उसके अ्रहता 
अथवा ममतात्मक ससार का निर्माण होता है। विद्या से अविद्या का नाश होने पर उक्त ससार 
कभी नप्ट हो जाता है । 


(आ) इवो का सत 

हम यह वर्णन कर चुके हैं कि वेद और उपनिपदो को प्रमाण मानकर अद्वत ब्रह्म 
परमात्मा को मानने वाले वेदान्तियो ने जीवों के श्रमेक होने की उपपत्ति किस प्रकार सिद्ध की 
है। अब हम शिव के अनुयायी उन शवों के मत पर विचार करेंगे जो वेद श्रौर उपनिषदो को 
प्रमाणभृत न मानते हुए और वदिको द्वारा उपदिष्ट वर्णाश्रमधर्म को श्रस्वीकार करते हुए भी 
झ्रद्वतमार्ग का प्राश्रय लेते हैं और उस के श्राधार पर श्रनेक जीवो की सिद्धि करते हैं | इस मत 
का दूसरा नाम 'प्रत्यभिन्ञादर्शन' भी है। 

शंवो के मत मे परमत्रह्म के स्थान पर अनुत्तर नाम का एक तत्त्व है। यह तत्त्व 
सर्वेशक्तिमान्‌ नित्य पदार्थ है। उसे शिव श्रौर महेश्वर भी कहते हैं। जीव श्लौर जगत्‌ ये दोनो 
शिव की इच्छा से शिव से ही प्रकट होते हैं। श्रत ये दोनो पदार्थ मिथ्या नही, कितु सत्य हैं । 

प्रस्तुत ग्रन्थ मे जीव को तत्त्वत अनेक सिद्ध करने के लिए उक्त सभी अद्व॑त पक्षो से 
विरुद्ध मत उपस्थित किया गया है । इसमे वदान्त-सूत्र के व्याख्याकार मध्वाचार्य एक श्रपवाद 
हैं। उसने श्रन्य वंदिक-दर्णनो के समान जीवो को तत्त्वतव अनेक मानकर ही ब्रह्मसूत्र की 
व्याख्या की है । इस कथन का तात्पयें यह नही है कि, प्रस्तुत ग्रन्थ के कर्ता के समक्ष उक्त सभी 
वेदान्त के मत विद्यमान ही थे। हमारा श्रभिप्राय इतना ही है कि इन, सभी व्याख्या-भेदो के 
ग्रनुसार जो मन्तव्य हैं, उनसे सर्वेथा भिन्‍न मत इस ग्रन्ध मे प्रतिपादित किया गया है । 


4. झात्मा का परिमरा 
उपनिषदो मे श्रात्मा के परिमाण के विषय मे अनेक कल्पनाएँ उपवब्ध होती हैं, कितु 
इन सब कल्पनाग्रो के अ्रन्त मे ऋषियो की प्रवृत्ति श्रात्मा को व्यापक मानने की ओर विशेष रूप 
से हुई! | यही कारण है कि लगभग सभी वेदिक-दर्शनो ने आत्मा को व्यापक माना है। इस 
विपय में शकराचार्य के अतिरिक्त रामानुज श्रादि ब्रह्मसूत्र के भाष्यकार श्रपवाद मात्र हैं। 
उन्होंने ब्रह्मात्मा को व्यापक तथा जीवात्मा को अ्रणु-परिमाण माना है। चार्वाक ने चैतन्य 
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को देह-परिमाण माना और वौद्धो ने भी प्रुदूगल को देह-परिमाण स्वीकार किया, ऐसी कल्पना 
की जा सकती है। जनों ने तो श्रात्मा को देह-परिमाण स्वीकार किया ही है। श्रात्मा को देह 
परिमाण मानने की मान्यता उपनिपदो में भी उपलब्ध होती है । कीपीतकी उपनिपद्‌ में कहा है 
कि, जैसे तलवार अपनी म्यान में श्रीर अग्नि अपने कृण्ड में व्याप्त है, उसी तरह थआात्मा शरीर 
में नख से लेकर शिखा तक व्याप्त हैं! । तैत्तिरीय उपनिपद मे श्रस्तमय, प्राणमय, मनोमय, 
विज्ञानमय, आनन्दमय इन सब ग्ात्माश्रों को शरीर-प्रमाण वताया गया है” | 


उपनिपदो में इस वात का भी प्रमाण है कि, आत्मा को शरीर से भी सूक्ष्म परिमाण 
मानने वाले ऋषि विद्यमान थे । वृह॒दारण्यक में लिखा है कि, श्रात्मा चावल या जो के दाने के 
परिमाण की है? | कुछ लोगो के मतानुसार वह अगुप्ठ-परिमाण” है और कुछ की मान्यता के 
अनुसार वह वालिस्त-परिमाण है । मंत्री उपनिपद्‌ (6 38) में तो उसे श्रण से भी श्रणु माना 
गया है । वाद में जब आत्मा को ग्रवर्ण्य माना गया तव ऋषियों ने उसे भ्रणू से भी श्रणु और 
महान्‌ से भी महान्‌ मानकर सन्तोप किया? | 


जब सभी दर्शनों ने आत्मा की व्यापकता को स्वीकार किया, तव जनों ने उसे देह- 
परिमाण मानते हुए भी केवलज्नाव की अपेक्षा से व्यापक कहना शुरू किया”। अथवा समुद्घात 
की अ्रवस्था मे श्रात्मा के प्रदेशों का जो विस्तार होता है, उसकी श्रपेक्षा से उसे लोकब्याप्त 
कहा जाने लगा (न्यायखण्डखाद्य) । 

ग्रात्मा को देह-परिमाण मानने वालो की युक्तियों का सार प्रस्तुत ग्रन्थ (गा० 585-87) 

में दिया गया है, अत इस विपय में अधिक लिखना अनावश्यक है, किन्तु एक बात का यहाँ 
उल्लेख करना अ्निवायं है | जो दर्शन आत्मा को व्यापक मानते हैं, उनके मत मे भी ससारी 
श्रात्मा के ज्ञान, सुख, दु ख इत्यादि गुण शरीर-मर्यादित आत्मा में ही अनुभूत होते हैं, शरीर 
के बाहर के आत्म-प्रदेशो मे नही । इस प्रकार ससारी आत्मा के अनुरूप आत्मा को व्यापक 
माना जाए अथवा शरीर-प्रमाण, किन्तु ससारावस्था तो शरीर-मर्यादित आत्मा में ही है । 

आ्रात्मा को व्यापक स्वीकार करने वालो के मत मे जीव की भिन्न-भिन्न नारकादि 
गति सम्भव है, किन्तु उनके अनुसार गति का अर्थ जीव का गमन नही है। वे मानते हैं कि, वहाँ 
लिग-शरीर का गमन होता है श्रौर उसके बाद वहाँ व्यापक श्रात्मा से नवीन शरीर का सम्बन्ध 
होता हैं। इसी को जीव की गति कहते हैं। इससे विपरीत देह-परिमाणवादी जैनो की मान्यता 
के अनुसार जीव अपने कार्मण शरीर के साथ उन-उन स्थानों मे गमन करता है और नए शरीर 
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की रचना करता है। -जी व्यक्ति जीव को श्रणु-परिमाण मानते है, उनके सिद्धान्तानुसार भी 
जीव लिग-शरीर को साथ ले कर गमन करता है और नए शरीर का निर्माण करता है । - वौद्धो 
के मत में गति का श्रर्थ यह है कि, मृत्यु के समय एक पुदुगल का निरोध होता है श्लौर उसी के 
कारण भअच्यत्र नवीन पुदूगल उत्पन्न होता है। इसी को पुदुगल की गति कहते है । 

उपनिपदो में भी क्वचित्‌ मृत्यु के समय जीव की गति श्रथवा गमन का वर्णन आता 
है | इससे ज्ञात होता है कि, जी व की गति की. मान्यता प्राचीनकाल से चली झ्रा रही है! । 


5 जीव को नित्यानित्यता 


(श्र) लेन और सीर्मांसक 

उपनिपद्‌ के विज्ञानधन' इत्यादि वाक्य की व्याख्या (गा० 593-96) भर बौद्ध 
सम्मत क्षणिक-विज्ञान' का निराकरण (मा० 63]) करते हुए तथा अ्रन्यत्र (गा० 843, 
96) आत्मा क्रो नित्यानित्य कहा गया है। चंतन्य द्रव्य की अपेक्षा से आत्मा नित्य है, 
अर्थात्‌ आत्मा कभी भी अनात्मा से उत्पन्न नही होती झौर न ही श्रात्मा किसी भी अ्रवस्था मे 
अनात्मा बनती है। इस दृष्टि से उसे नित्य कहते है । परन्तु आत्मा में ज्ञान-विज्ञान की पर्याय 
अथवा अवस्थाएँ परिवर्तित होती रहती हैं, अ्रत वह अनित्य भी है। यह स्पष्टीकरण जंन-दृष्टि 
के अनुसार है श्ौर मीमासक कुमारिल को भी यह दृष्टि मान्य है? । 


(प्रा) सांस्प का कृटस्थवाद 

इस विपय मे दाशंनिको की परम्पराश्रो पर कुछ विचार करना श्रावश्यक है | साख्य- 
योग आत्मा को कूठस्थ नित्य मानता है, अर्थात्‌ उसमे किसी भी प्रकार का परिणाम या विकार 
इणप्ट नही है। संसार और मोक्ष भी आत्मा के नही प्रत्युत प्रकृति के माने गए हैं (सा०का० 62)। 
सुख, दू ख, ज्ञान भी प्रकृति के धर्म हैँ, श्रात्मा के नही (स्रा० का० ])। इस तरह बह आत्मा 
को सर्वथा अपरिणामी स्वीकार करता है। कतृ त्व न होने पर भी भोग आत्मा में हो माना 
गया है? । इस भोग के आधार पर भी आत्मा मे परिणाम की सम्भावना है, श्रत कुछ साख्य 
भोग को भी वस्तुत आत्मा का धर्म मानना उचित नही समझते/ | इस प्रकार उन्होने आत्मा 
के कूटस्थ होने की मान्यता की रक्षा का प्रयत्त किया है। साख्य के इस वाद को कतिपय 
उपनिषदु-वाक्यों का आधार भी अ्राप्तर है। भ्रतः हम कह सकते हैं कि, आ्ात्म-कूटस्थवाद 
प्राचीन है । 
(३) नैयायिक-वेशेषिकों का नित्यवाद 

नैयाथिक और वेशेपिक द्रव्य व गुणों को भिन्न मानते है। ग्रत उनके मत के अनुसार 
यह आवश्यक नही कि श्रात्म-द्रव्य मे ज्ञानादि गुणो को मानकर भी गुणो की अ्रनित्यता के 
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आधार पर ब्रात्मा को अ्रनित्य माना जाए । इसके विपरीत ज॑न अ्रात्म-द्रव्य से ज्ञानादि गुणों 
का अभेद मानते हैं, अत गुणों की श्रस्थिरता के कारण वे आत्मा को भी अ्रस्थिर या अनित्य 
कहते हैं । 
(ई) बीद्ध-सम्मत अ्रन्तित्यवाद 
बौद्ध के मत मे जीव अथवा पुद्गल अनित्य हैं। प्रत्येक क्षण मे विज्ञान आदि चित्त-क्षण 
नए-नए उत्पन्न होते है और पुदुगल इन विज्ञान-क्षणों से भिन्न नहीं है, अतः उनके मत में 
पुदूगल या जीव श्रनित्य है। किन्तु एक पुदूगल की सन्‍्तति अनादिकाल से चली आ रही हैं 
और भविष्य मे भी वह चालू रहेगी, श्रत द्रव्य-नित्यता के स्थान पर सन्तति-नित्यता तो वौद्धो 
को भी अ्रभीष्ट है, ऐसा मानना चाहिए। कार्य-कारण की परम्परा को सनन्‍्तति कहते है ! 
इस परम्परा का कभी उच्छेद नही हुआ और भविष्य मे भी उसका क्रम विद्यमान रहेगा । 
कुछ वीद्ध बिद्वानों के अनुसार निर्वाण के समय यह परम्परा समाप्त हो जाती है, किन्तु कुछ 
ग्रन्य वौद्दों के मत से विशुद्ध चित्त-परम्परा कायम रहती है, अतः इस अपेक्षा से कहा जा 
सकता है कि, वौद्धो को सन्तत्ति-नित्यता मान्य है । 
(3) वेदान्त-सम्मत जीव की परिण्यामी नित्यता 
वेदान्त भे ब्रह्मात्मा-परमात्मा को एकान्त नित्य माना गया है | किन्तु 
जीवात्मा के विषय में जो श्रनेक मन्तव्य हैं, उनका वर्णन पहले किया जा चुका है। उसके 
अ्रनुसार शकराचाये के मत मे जीवात्मा मायिक है, वह अनाविकालीन शअ्ज्ञान के कारण भ्रनादि 
तो है, किन्तु अज्ञान का नाश होने पर वह ब्रह्म क्‍्य का अनुभव करती है। उस समय जीव-भाव 
नप्ट हो जाता है, श्रव यह कल्पना की जा सकती है कि, मायिक जीव ब्रह्म रूप मे नित्य है 
और मायारूप में अनित्य । 
शकराचारयय को छोडकर लगभग समस्त वेदान्ती ब्रह्म का विवर्त व मानकर परिणाम 
स्वीकार करते हैं, इस दृष्टि से जीवात्मा को परिणामी नित्य कहना चाहिए । जैन व मीमासको 
के परिणामी नित्यवाद तथा वेदान्तियों के परिणामी नित्यवाद में यह अन्तर है कि, जैन व 
मीमासको के मत में जीव स्वतन्त्र है श्लौर उसका परिणमन हुआ करता है, किन्तु वेदान्तियों के 
परिणामी नित्यवाद में जीव श्रौर ब्रह्म की अपेक्षा से परिणामवाद समझने का है, श्रर्थात्‌ ब्रह्म 
के विविध परिणाम ही जीव हैं । 
जीव को सर्वथा नित्य माना जाए अथवा अनित्य ? किन्तु सभी दाशनिको ने अपनी- 
अपनी पद्धति से ससार और मोक्ष की उपपत्ति ता की ही है। इससे नित्य मानने वालो के मत 
में उसकी सर्वथा एकरूपता और अनित्य मावने वालो के मत मे उसका सर्वंथा भेद स्थिर नही 
रह सकता । अत ससार और मोक्ष की कल्पना के साथ परिणामी नित्यवाद श्रधिक उपयुक्त प्रतीत 
होता है। जैन, मीमासक भ्रोर वेदान्त के शकरातिरिक्त टीकाकारो ने इसी वाद को मान्यता 
दी है। 
6. जीव का कतृ त्व तथा सोक्तृत्व 
प्रथम गणघर इन्द्रभूति (गा० 567-68) तथा पुन दसवें गणघर मेताय॑ के साथ हुई 
चर्चा (गा० 957) में जीव के कर्तृ त्व भर भोवतृत्व का उल्लेख हैं। अत इस विपय में विशेष 
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विचार किया जाय तो अ्सगत नही है। आात्मवादी समस्त दर्शनों ने भोकतृत्व तो स्वीकार किया 
ही है, किन्तु कतृ त्व के विषय मे केवल साख्य का मत दूसरों से भिन्न हैं। उसके अनुसार 
आत्मा कर्त्ता नही किन्तु भोक्ता है और यह भोकतृत्व भी औपचारिक है? । 


ईश) उपनिषदो का सत्त 

उपनिषदो में जीव के कत्‌ त्व व भोक्तुत्व का वर्णन है । श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ मे कहा 
है कि, यह जीवात्मा फल के लिए कर्मो का कर्त्ता है और किए हुए कर्मो का भोक्ता” भी है । 
वहाँ यह भी बताया गया है कि, जीव वस्तुत. न स्त्री है, न पुरुष ओर न ही नपु सक । अपने 
कर्मों के अनुसार वह जिस-जिस शरीर को धारण करता है, उससे उसका सम्बन्ध हो जाता है। 
शरीर की वृद्धि और जन्म-सकल्प, विषय के स्पर्श, दृष्टि, मोह, श्रन्न श्रौर जल से होते हैं । 
देह युक्त जीव अपने कर्मो के श्रतुसार शरीरो को भिन्न-भिन्न स्थानों मे ऋ्रम-पू्वेक प्राप्त करता है 
और वह कमे तथा शरीर के गुणानुसार प्रत्येक जन्म मे पृथक्‌ू-पृथक्‌ भी दृष्टिगोचर होता है? । 
चुहदारण्यक के निम्नलिखित वाक्य भी जीवात्मा के कतृ त्व श्रौर भोक्‍तृत्व को प्रकट करते 
है --पपुण्यो वे पुण्येन कर्सेसा भवति, पाप पापेन! (3.2 3) शुभ काम करने वाला शुभ 
चनता है श्लौर अशुभ काम करने वाला अशुभ' । “यथाकारी यथाचारी तथा भवति, साधुकारी 
साधुर्भवति, पापक्वारी पापो भवति, पुण्यः पुण्येल कमा भवति, पाप पापेन | श्रथो खल्व।हु 
कासमय एवाय पुरुष इति स यथाकामो भवति तत्कतु भंवति, यत्कतु भंवति तत्कर्म कुत्ते, यत्कर्म 
कुरुते तद्भिसम्पद्यते ।” (4.45) “मनुष्य ज॑से काम व श्राचरण करता है, वसे ही वह बन जाता 
है । अच्छे काम करने वाला अ्रच्छा बनता है और बुरे काम करने वाला बुरा। पुण्य कार्य से 
पुण्यशाली और पाप कर्म से पापी बनता है। इसीलिए कहा है कि मनुष्य कामनाश्रो का बना 
हुआ है । जैसी उसको कामना होती है, उसी के अनुसार वह्‌ निश्चय करता है, जैसा निश्चय 
करता है वेसा ही काम करता है और जं॑से काम करता है वैसे ही फल पाता है।” 


किन्तु यह जीवात्मा जिस ब्रह्म या परमात्मा का अश है, उसे उपनिषदो मे अकर्ता 
श्रौर श्रभोक्ता कहा गया है। उसे केवल अभ्रपती लीला का द्रष्ठा माना गया है । यह बात इस 
कथन से स्पष्ट हो जाती है “यह आत्मा शरीर के वश हो कर ग्रथवा शुभाशुभ कर्म के बन्धनों 
से वद्ध होकर शिन्न-भिन्न शरीरो से सचार करता है ४ कितु वस्तुत देखा जाय तो यह अच्यक्त, 
सूक्ष्म, भ्रदृश्य, श्रग्नाह्म और ममता रहित है, श्रत वह सब अवस्थाग्रो से शुन्य है। ऐसा प्रतीत 
होता है कि वह कर्तु त्व से विहीन होकर भी कर्तारूप मे दिखाई देता है। यह श्रात्मा शुद्ध, स्थिर, 
अचल, श्रासक्ति रहित, दु ख रहित, इच्छा रहित, द्रष्टा के समान है और अपने कर्मो का भोग 
करते हुए दृष्टियोचर होता है । उसी प्रकार तीन गुणरूपी वस्त्र से अपने स्वरूप को आच्छादित 
किए हुए ज्ञाद होता है। । 


इस वाद के सदृश उपनिषदों मे भी कथन है--मंत्रायणी 2 0-]], सा० का० !9. 
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(आ) दाशनिकों का मत्त 
उपनिपदो के इस परमात्मा के वर्णन को निरीश्वर साख्यों ने पुरुष मे स्वीकार किया 
है और परमात्मा की तरह जीवात्मा-पुरुष को श्रकर्ता और ग्रभोक्ता माना है। साख्य-मत में 
पुरुष-व्यतिरिक्त किसी परमात्मा का अस्तित्व ही नही था, श्रत. परमात्मा के घर्मों का पुरुष 
में आरोप कर श्रौर पुरुष को ब्रकर्ता व ग्रभोक्ता कह कर उसे मात्र हप्टारूप में स्वीकार किया 
गया । 
इसके विपरीत नैयायिक-वंशेषिको ने आत्मा मे कर्तृत्व और भोकक्‍तृत्व दोनों धर्म 
स्वीकार किए हैं । यही नही, परमात्मा मे भी जगत्‌-कत त्व माना गया है| उपनिपदो ने प्रजा- 
पति? मे जगत्‌-कत्‌ त्व स्वीकार किया था, नैयायिक-वंशेपिको ने उसे परमात्मा का धर्म मान 
लिया | 
नैयायिक-वंशेपिक मत में आत्मा एकरूप नित्य है, श्रत उस में क्तु त्व और भोक्‌- 
तृत्व जैसे ऋ्रमित्र-धर्म केसे सिद्ध हो सकते हूँ ? यदि वह कर्ता हो तो कर्ता ही रहेगा श्रौर भोक्ता 
हो तो भोक्ता ही रह सकता है । किंतु एकरूप वस्तु में यह कैसे सम्भव है कि वह पहले कर्ता हो 
ओर फिर भाक्ता ? इस प्रश्न के उत्तर मे नंयायिक और ,“शेपिक कतु त्व शोर भोकतृत्व की यह 
व्याख्या करते हैं -“श्रात्म-द्रब्य के नित्य होने पर भी उसमे ज्ञान, चिकीर्पा श्रौर प्रयत्न का जो 
समवाय है, उसी का नाम कतृ्‌ त्व है”, अर्थात्‌ श्रात्मा मे ज्ञानादि का समवाय सम्बन्ध होना ही 
करत त्व है। दूसरे शब्दों मे आत्मा मे ज्ञानादि की उत्पत्ति ही श्रात्मा का कतृ त्व है। आत्मा स्थिर है 
परन्तु उससे ज्ञान का सम्बन्ध होता है और वह नष्ट भी होता है। श्रर्थात्‌ ज्ञान स्वय ही उत्पन्न व 
नष्ट होता है। आत्मा पू॑वत्‌ स्थिर ही रहती हैं।” इसी प्रकार उन्होने भोक्‍तृत्व का स्पप्टीकरण 
किय्य है -' सुख और दु ख के सवेदन का समवाय होना भोकक्‍तृत्व” है। आत्मा मे सुख शौर 
दुख का जो अनुभव होता है, उसे भोकतृत्व' कहते हैं, यह श्रनुभव भी ज्ञानरूप होता है, अत- 
बह आत्मा मे उत्पन्न और नष्ट होता है। फिर भी आत्मा विकृत नही होती । उत्पत्ति और 
विनाश अनुभव के हैं, आत्मा के नहीं । क्योकि इस अनुभव का समवाय सम्बन्ध आत्मा से होता 
है, श्रत आत्मा भोक्ता कहलाती है । उस सम्बन्ध के नष्ट हो जाने पर वह भोक्‍ता नही रहती ।” 
इनके मत मे द्रव्य और गृण में भेद है, अत गण में उत्पत्ति श्रौर विनाश होने पर भी द्रव्य नित्य 
रह सकता है | इसमे विपरीत जैन श्रादि जो दर्शन जीव को परिणामी मानते है उन सब के 
मत में आत्मा की भिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाए होने के कारण उसमे सर्वदा एकरूपता नहीं हो सकती । 
वही आत्मा कर्तारूप में परिणत होकर फिर भोक्तारूप मे परिणत हो जाती है । यद्यपि कर्ता- 
रूप परिणाम और भोक्तारूप परिणाम भिन्न-भिन्न हैं तथापि दोनो मे आत्मा का अन्वय है, 
अत एक ही आत्मा कर्ता और भोक्‍ता कहलाती है। इसी वात को नैयायिक इस ढेग से कहते 
हैँ कि, एक ही आत्मा में वस्तु-ज्ञान का पहले समवाय होता है, ग्रत उसे कर्ता कहते है और 
उसी आत्मा में वाद में सुखादि के सवेदक का समवाय होता है, अत उसे भोक्ता कहते है । 


. मंत्रायणी 2 6 
2... ज़ानचिकीर्पाप्रयत्ताना समवाय कतृत्वम्‌' न्‍्यायवातिक 3 | 6, न्‍्यायमजरी पृ 469 
3 सुखदु खसवितृसमवायो भोक्‍्तृत्वम्‌ू-न्यायवा० 3.] 6 है 


प्रस्तावता 05 


(इ) बोद्ध-मत 

अनात्मवादी-भ्रणाश्वतात्मवादी बौद्ध भी पुद्गल को कर्ता और भोक्ता मानते हैं। उनके 
मत में नाम-रूप का समुदाय पुद्गल या जीव है। एक नाम-रूप से दूसरा नाम-रूप उत्पन्न होता 
है | जिस तयम-रूप ने कर्म किया, वह तो नप्ट हो जाता है, कितु उससे दूसरे नाम-रूप की 
उत्पत्ति होती है श्लौर वह पूर्वोक्त कर्म का भोक्ता होता है । इस प्रकार सन्‍तति की श्पेक्षा से 
पुदूगल में कतृ त्व और भोकतृत्व पाए जाते हैं । 

काश्यप ने सयुक्तनिकाय में भगवान्‌ बुद्ध से इस विषय मे चर्चा की है। उसने 
भगवान्‌ से पूछा, दुख स्वक्ृत है ? परक्षत है ? स्वपरक्षत है ? या अ्स्वपरक्ृत है ” इन सब 
प्रश्नो का उत्तर भगवान्‌ ने नकारात्मक दिया। तब काश्यप ने भगवान्‌ से प्रार्थना की कि, वे 
इसका स्पष्टीकरण करे । भगवान्‌ ने उत्तर देते हुए कहा कि, दु ख स्वकृत है, इस कथन का 
अर्थ यह होगा कि जिसने किया, वही उसे भोगेगा, कितु इससे श्रात्मा को शाश्वत मानना 
पडेगा । यदि दुःख को स्वक्ृंत न मानकर परक्ृत माना जाए भ्रर्थात्‌ कर्मे का कर्ता कोई और है 
तथा भोक्ता अन्य है यह कहा जाए, तो इससे झ्ात्मा का उच्छेद मानना पडेगा । किन्तु तथागत 
के लिए शाण्वतवाद और उच्छेदवाद दोनो ही अ्निष्ट है। उसे प्रतीत्यसमुत्पादवाद मान्य है, 
अर्थात्‌ पूवंकालीन नाम-रूप था अत उत्तरकालीन नाम-रूप की उत्पत्ति हुई | दूसरा पहले से 
उत्पन्न हुआ है, अत पहले द्वारा किए गए कर्म को भोगता है? । 

यही बात राजा मिलिन्द को अनेक दृष्टान्तों द्वारा भदन्‍त नागसेन ने समझायी। 
उनमे एक दृष्टान्त यह था--एक व्यक्ति दीपक जलाकर घासफूस की झोंपडी मे भोजन करने 
बेठा । अ्रकस्मातू उस दीपक से झोपडी मे श्राग लग गई। वह झ्राग क्रमश वढते-बढते सारे 
गाँव में फैल गई और उससे सारा गाँव जल गया। भोजन करने वाले व्यक्ति के दीपक से 
केवल झोपडी ही जली थी, किंतु उससे उत्तरोत्तर अ्रग्नि का जो प्रवाह प्रारम्भ हुआ, उसने 
सारे गाँव को भस्म कर दिया । यद्यपि दीपक की अग्नि से परम्परा-बद्ध उत्पन्न होने वाली 
श्रन्य अग्नियाँ भिन्न थी, तथापि यह माना जाएगा कि दीपक ने गाँव जला डाला । श्रत दीपक 
जलाने वाला व्यक्ति श्रपराधी माना जाएगा । यही बात पुदुगल के विपय मे है। जिस पूर्व पुदूगल 
ने काम किया, वह पुदूगल चाहें नष्ट हो जाय, क्रिन्तु उसी पुदूगल के कारण नये पुद्गल का 
जन्म होता है और वह फल भोगता है । इस प्रकार कतृ्‌ त्व शौर भोकतृत्व सनन्‍्तति में सिद्ध हो 
जाते है श्रौर कोई कर्म अ्रभुक्त नही रहता । जिसने कार्य किया, उसी को सन्तति की दष्टि से 
उसका फल मिल जाता? हैं| वींद्धो की यह कारिका सुप्रसिद्ध है -- ह 

गधर्मसिन्तेव हि सन्ताने श्राहिता कर्मंवासना । 
फल॑ तत्रेव सघत्ते कार्पासे रक्तता यथा ॥*3 


“जिस सन्‍्तान में कर्म की वासना का पुट दिया जाता है उसी में ही कपास की लाली के समान 
फल प्राप्त होता है।' 


। सयुक्तनिकाय 2 7, 2 24, विसुद्धिमग्ग )7, 68-74. 
2. मिलिन्दप्रश्न 2 3] प्रृ० 48, न्‍्यायमजरी प्र 443 
3. स्थाह्वादमजरी में उद्धत कारिका 8, न्‍्थायमजरो पृ 443 


06 गरणधरवाद 


धम्मपद का निम्न कंधन नी सन्‍्तति की अपेक्षा से कतू त्व और नभोकतृत्व की मान्यता 
के अनुसार ही है, अत्यवा नहीं। “जो पाप है, उसे तब्ात्मा ने ही किया है, वह ब्ात्मा से ही 
उत्पन्न हुआ हैं! । [पाप करने वाले को ही उस का फल भोगना पडता हैं? । इस ससार में कोई 
ऐसा स्थान नही जहाँ चले जाने से मनुष्य पाप के फल से बच जाए? ६ 
चुद्ध न अपन वंधवय मे कहा हू “7 


त्यादि ।7 


'इत एकनवति कल्पे शक्त्या में पुरुषो हत । 
तेन कर्मविपाकेन पादे घिद्धोउस्मि भिक्षव ॥॥ 


आज से पूर्व 9]वें कल्प में मैंने अपने वल से एक मनुप्य का वध किया था, उस कर्म 
के विपाद्य के कारण आज मेरा पाँव घायल हुआ है ।' बुद्ध का यह कथन भी जाश्वत आत्मा 
की अपेक्षा से नही, अपितु सन्तान की अपेक्षा से ही समझना चाहिए । 
वीद्दों के मत के अनुसार क्तृ त्व का त्र्थ भी समज्न लेना चाहिए | कुशल अथवा अक्कुशल 
चित्त की उत्पत्ति ही कुशल वा अकुशल कर्म का भी कत्‌ त्व है । उनके मत में कर्ता और क्रिया 
मिन्‍न नहीं हैं, ये दोनो एक ही हैं। क्रिया ही कर्ता हैं ओर कर्ता ही क्रिया हैँ । चित्त और उसकी 
उत्पत्ति में कुछ भी भंद नही हैं। यही बात भोकवृत्व के विपय में भी हैं। भोग और भोक्ता 
भिन्‍न नहीं है । दु ख-बेदना के रूप में जित्त की उत्पत्ति ही चित्त का भोकक्‍्तृत्व हैं । इसी लिये 
चुद्धघोष ने कहा हैं कि, कर्म का कोई कर्ता नहीं और विपाक का कोई अनुभव करने वाला 
(वेंदक) नही, केवल शुद्ध धर्मों की प्रवृत्ति हैं! । 


(ई) जैन मत 


जैन आयमो में भी जीव के कतृ त्व और भोक्तृत्व का वर्णन है। उत्तराष्ययन के 
कम्मा खारपाविहा कट्ट / (3 2)-अनेक प्रकार के कर्म करके, 'कडारा कम्माण न मोक्खु अत्थि' 
(4.3, 2,0)-किए हुए कर्म को भोगे बिना छटकारा नहीं, “कत्तारसेव अरजाइ कम्म 
()3 23)-कर्म कर्ता का अनुसरण करता हूँ, इत्यादि वाक्य असदिघ रुपेण जीव के करत त्व और 
भोक्तृत्व का वर्णन करते हैं । किन्तु जिस प्रकार उपनिषदों में जीवात्मा को कर्ता और भोक्ता 
मान कर भी परमात्मा को दोनो से रहित माना गया है, उसी प्रकार जंनाचार्य कुन्दकुन्द ने 
जीव के कर्म-कत त्व और कम-भोक्तृत्व को व्यावह्यरिक दृष्टि में माना है और यह भी स्पष्टी- 
&रण किया है कि, निश्चय दृष्टि से जीव कर्म का कर्ता भी नहीं और भोक्ता भी नही* | इस 





. अत्तनाव कत पाप अत्तज अ्त्तसम्भव-घ्रम्मपद ]6!. 
2 घधम्मपद 66 

3. घम्मपद 427 

4 


« विसुद्धिमग्म 9,20, इस विपय मे विशेष विचार भगवान्‌ वुछ का अनात्मवाद' इस 
शीर्यक के अन्तर्गत किया गया है। 'न्यायाकतार' टि० पृ० 52 देखें । 
5 समयसार 93, 98 से अआागे। 


प्रस्तावना ]07 


विषय को उपनिपद्‌ की भाषा में इस प्रकार कह सकते है--ससारी जीव कर्म का कर्ता है किन्तु 
शुद्ध जीव कर्म का कर्ता नहीं है । 


उपनिषदो के मतानुसार भी ससारी आत्मा और परमात्मा एक ही है और जैनमत 
मे भी ससारी जीव ठथा शुद्ध जीव एक ही है। दोनों मे यदि भेद है तो वह यही है कि, 
उपनिपदो के भ्रनुसार परमात्मा एक ही है श्रोर जैनमत में शुद्ध जीव अनेक हैं, किन्तु जँनो 
द्वारा सम्मत सग्रहनय की अपेक्षा से यह भेद रेखा भी दूर हो जाती है। सग्रहनय का मत है 
कि, शुद्ध जीव चंतन्य-स्वरूप की दृष्टि से एक ही है। जब हम इस वात का स्मरण करते है कि, 
भगवान्‌ महावीर ने गौतम गणधर से कहा था कि, भविष्य से हम एक सदृश होने वाले है, तब 
निर्वाण अ्रवस्था में अनेक जीवो का अस्तित्व मान कर भी झअद्वेत श्रौर हत दोनो बहुत निकट हैं 
ऐसा प्रतीत होता है।। 
तेयायिक आदि ग्रात्मा को एकानत नित्य मान कर, बौद्ध अ्रनित्य मान कर तथा जैन 
मीमासक और श्रधिकत्तर वेदान्ती उसे परिणामी नित्य समान कर उसमे कर्म के कत त्व और 
भोकतृत्व की सिद्धि करते हैं, किन्तु इत सब के मतानुसार मोक्षावस्था मे इन दोनो मे से किसी 
का भी अस्तित्व नही है। जब हम इस बात को अपने ध्यान मे रखते हैं तब ज्ञात होता कि, 
सभी दर्शन एक ही उदृं श्य को सनन्‍्मुख रख कर प्रवृत्त हुए है श्रौर वह है--जीव को कर्मपाश 
से कैसे मुक्त किया जाए १ 
- जिस प्रकार नित्यवादियों के समक्ष यह प्रश्न था कि, कर्म-कतू त्व और भोकतृत्व की 
उपपत्ति कँसे की जाए? उसी प्रकार यह भी समस्या थी कि, नित्य आत्मा मे जन्म-मरण किस 
तरह होते हैं ? उन्होने इस समस्या का यह समाधान किया है कि, आत्मा के जन्म का तात्पये 
उसकी उत्पत्ति नही है। शरीरेन्द्रिय आदि से सम्बन्ध का नाम जन्म है और उन से चियोग 
का नाम मृत्यु । इस प्रकार आत्मा के नित्य होने पर भी उसमे जन्म-मरण होते” है । 
मे 7 जोव का वन्ध और सोक्ष 
छट्ट गणधर के साथ हुई चर्चा मे बन्ध और मोक्ष तथा गयारह॒वे गणधर के साथ हुई 
चर्चा में निर्वाण पर ऊहापोह हुआ्ना है। यद्यपि मोक्ष का ही दूसरा नाम निर्वाण है, तथापि 
उसकी चर्चा दो वार हुई है। इसका कारण यह प्रतीत होता है कि, छट्ठ गणधर के साथ हुए 
प्रश्नोत्तर में वन्ध-सापेक्ष मोक्ष की चर्चा है और मोक्ष सम्भव है या नही ? मुख्यतः इस पर 
विचार किया गया है, परन्तु निर्वाण सम्बन्धी चर्चा मे निर्वाण के अस्तित्व के श्रतिरिक्त उसके 
स्वरूप पर मुख्यत विचार किया गया है । 
(क्र) मोक्ष का काररत 
जीव के स्वतन्तच अस्तित्व को मानने वाले सभी भारतीय दर्शनो ने बन्ध और मोक्ष 
को स्वीकार किया ही है | इतना ही नही, अपितु अनात्मवादी बौद्धों ने भी बन्ध-मोक्ष को 
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मान्यता प्रदान की है। समस्त दर्शनों ने अविद्या, मोह, अ्ज्ञान, मिध्याज्ञान कौ वन्ध अभ्रथवा ससार 
का कारण और विद्या अ्रथवा तत्त्वज्ञान को मोक्ष का हेतु माना है। यह वात भी सर्वेसम्मत है 
कि, तृष्णा वन्ध की कारणभूत अविद्या की सहयोगिनी है, किन्तु मोक्ष के कारणभूत तत्त्वन्ञान 
के गौण-मंख्य भाव के सम्बन्ध में विवाद है। उपनिपदों के ऋषियों ने मुख्यत तत्त्वज्ञान को 
कारण माना हैं और कर्म-उपासना को गौण स्थान दिया है। यही वात वीद्धदर्शन, न्यायदर्शन, 
वैशेपिकर्र्शन, साख्यदर्गन, शाकर-वेदान्त आदि दर्शनों को भी मान्य है। मीमासा-दर्णन के 
अनुसार कर्म प्रधान है और तत्त्वज्ञान गौण। भक्ति-सम्प्रदाय के मुख्य प्रणेता रामानुज, निम्बार्क, 
मध्व श्रौर वल्‍लभ इन सवके मत मे भक्ति ही श्रेप्ठ उपाय है. ज्ञान व कर्म योण हैं। भास्करानु- 
यॉयी वेदान्ती और शेंब ज्ञान-कर्म के समुच्चय को मोक्ष का कारण मानते हैं और जन भी 
ज्ञान-कर्म प्र्थात्‌ ज्ञान-चारित्र के समुच्चय को मोक्ष का कारण स्वीकार करते हैं। 
(आरा) बन्ध का कारण 

समस्त दर्जन इस वात से सहमत हैं क्रि, अनात्मा में श्रात्माभिमान करता ही मिथ्या- 
ज्ञान प्रथवा मोह है। अनात्मवादी बौद्ध तक यह वात स्वीकार करते है। भेद यह है कि, 
श्रात्मवांदियों के मत में श्रात्मा एक स्वतन्त्र, शाश्वत वस्तु के रूप में सत्‌ है और पृथ्वी झ्ादि 
तत्त्वो से निर्मित शरीर आदि से पृथक है। फिर भी शरीरादि को आत्मा मानने का कारण 
मिध्याज्ञान है, जबकि वोद्धों के मत में आत्मा जंसी किसी स्वतन्त्र शाश्वत वस्तु का अस्तित्व 
नही है । ऐसा होने पर भी शरीरादि गब्रनात्मा में जो आत्म-वद्धि होती है, वह मिथ्याज्ञान अथवा 
भोहः है | छान्‍्दोग्य” में कहा है कि, अनात्म-देहादि को आत्मा मानना असुरो का ज्ञान है श्रौर 
उससे आ्रात्मा परवश हो जाती है। इसी का नाम वन्ध है। सर्वेसारोपनिषद में तो स्पष्टत 
कहा है कि, अनात्म-देहादि में आत्मत्व का अभिमान करना वन्ध है और उससे निवृत्ति मोक्ष 
है । न्‍न्यायदर्शन के भाष्य में बताया गया है कि, मिथ्याज्ञान ही मोह है और वह केवल तत्त्व- 
ज्ञान की अनुत्पत्ति रूप ही नही है, परन्तु शरीर, इन्द्रिय, मन, वेदना और बुद्धि इन सबके 
अनात्मा होने पर भी इनमें आत्मग्रह अर्थात्‌ अहकार--यह मैं ही हूँ ऐसा ज्ञान, मिथ्याज्ञान 
श्रथवा मोह है। यह बात वशेषिको को भी मान्य” है। साख्य-दर्शन में वन्‍्ध विपयये पर 
प्राधारित* है और विपयंय ही मिथ्याजान है? । साख्य मानते हैं कि, इस विपयेय से होने वाला 
वन्ध तीन प्रकार का हैं। प्रकृति को आत्मा मान कर उसकी उपासनः करना प्राकृतिक बन्ध है, 
भूत, इन्द्रिय, अहकार, बुद्धि इत विकारो को आत्मा समझ कर उपासना करना वेकारिक वन्ध 
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है और इष्ट-आपूर्त मे सलग्न होना दाक्षिणक बन्ध है? । साराश यह है कि, साख्यो के अनुसार 
भी अनात्मा मे आत्म-बुद्धि करना ही मिथ्या ज्ञान है। योगदर्शन के श्रनुसार क्लेश ससार के मूल 
है, अर्थात्‌ बन्ध के कारण है और सब क्लेशो का मूल अ्रविद्या है। साख्य जिसे विपर्यय कहते है, 
योगदर्शेन” उसे क्लेश मानता है। योगदर्शन में अ्रविद्या का लक्षण है--अ्रनित्य, श्रशुचि, दु ख 
और अनात्म वस्त्‌ में नित्य, शुचि, शुभ और आत्मबुद्धि करना? । 

जैन दर्शन मे बन्ध-कारण की चर्चा दो प्रकार से की गई है-शास्त्रीय और लौकिक। 
कर्मशास्त्र में बन्ध के कारणो की जो चर्चा है, वह शास्त्रीय प्रकार है। वहाँ कषाय और योग ये 
दोनो बन्ध के कारण माने गए हैं। इनका ही विस्तार कर मिथ्यात्व, अविरति, कषाय और योग 
ये चार और कही उनमे प्रमाद को भी सम्मिलित कर पाँच कारण गिनाए गए हैं! । इनमे से 
मिथ्यात्व दूसरे दर्शनों मे श्रविद्या, मिथ्याज्ञान, भ्ज्ञान के नाम से प्रसिद्ध है । 

लोकानुसरण करते हुए जैनागमो मे राग, द्वेघष और मोह को भी ससार का कारण 
माना गग्रा है? । पूर्वोक्त कषाय के चार भेद है--क्रोध, मान, माया और लोभ | राग और द्वंष 
इन दोनो मे भी उन चारो का समन्वय हो जाता है। राग मे माया और लोभ तथा द्वंष में 
ऋ्रोध और मान का समावेश है? । इस राग व द्वंष के मूल में भी मोह है, यह वात भ्रन्य दार्श- 
निको के समान जैनागमो मे भी स्वीकार की गई है? । 

इस प्रकार सब दर्शन इस विषय मे सहमत हैं कि मिथ्यात्व, मिथ्याज्ञान, मोह, विपयय, 
अविद्या आदि विविध नामो से विख्यात अनात्म मे आत्मवुद्धि ही बन्ध का कारण है। सब की 
सान्यतानुसार इन कारणो का नाश होने से ही ग्रात्मा मे मोक्ष की सम्भावना है, श्रन्यथा नही । 
मुमुक्षु के लिए सर्वप्रथम कार्य यही है कि, अनात्म मे आत्म-वुद्धि क्रा निराकरण किया जाए। 
(इ) बन्ध क्‍या है ? 

ग्रात्मा या जीव तत्त्व तथा श्रनात्मा अथवा अ्रजीव तत्त्व ये दोनो भिन्न-भिन्न है, फिर 
भी इन दोनो का जो विशिष्ट सयोग होता है, वही बन्ध है, अर्थात्‌ जीव का शरीर के साथ 
सयोग ही श्रात्मा का बन्ध है। जब तक शरीर का नाश न हो जाए तब तक जीव का सर्वेथा 
मोक्ष नही हो सकता । घुक्त जीवो का भी श्रजीव या जड पदार्थों के साथ-पुदूगल परमाणओं 
के साथ सयोग तो है, किन्तु वह सयोग बन्ध की कोटि में नही झ्राता, क्योकि मुक्त जीवो में वन्ध 
के कारणभूत मोह, श्रविद्या, मिथ्यात्व का अभाव है। अर्थात्‌ उनका जड से सयोग होने पर 
भी वे इन जड पदार्थों को अपने शरीरादि रूप से ग्रहण चही करते | किन्तु जिस जीव मे 
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अविद्या विद्यमान है, वह जड पदार्थों को अपने गजरीरादि रूप से ग्रहण करता है, अत्त: 
जड और जीव का विशिष्ट संयोग ही वन्ध कहलाता है) जीव को मानने वाले सब मतों में 
सामान्यत वन्ध की ऐसी ही व्याख्या है । 

झ्रात्म और ग्नात्म इन दोनो का बन्ध कब से हुआ ? इस प्रश्न क्रा विचार कर्म-तत्त्व 
विपयक विचार से सकलित है | उपनिपदो मे कर्म-तत्त्व विपयक मात्र इस सामान्य विचार का 
उत्लेख है कि, जुभ कर्मो का शुभ तथा अशुभ कर्मों का अशुभ फल मिलता हैं। किन्तु कर्म-तत्त्व 
क्या हैं ? वह अपना फल किस प्रकार देता है ? इसका शात्मा के साथ कब सम्बन्ध हुआ ?ै इन सब 
विपयो का विचार उपनिपदों के तत्त्वज्ञान के साथ ओत-प्रीत हो, यह वात प्राचीन उपनिपदो 
में प्राप्त नही होती | बह तथ्य प्राचीन उपनिपदों के किसी भी अध्येता को अज्ञात नहीं हैं 
यह भी विदित होता है कि, कर्म सम्बन्धी ये विचार उपनिषद सिन्न-परम्परा से उपनियदों मे 
प्राए श्रीर औपनिपद्‌ नतत्त्व-ज्ञान के साथ उनकी सगति विठाने का प्रयत्न किया जाता रहा, 
किन्तु वह अधरा ही रहा। इस विपय में विशेप विचार कर्म-विपयक प्रकरण में किया 
जाएगा। यहाँ इतना ही उल्लेख पर्याप्त है कि, जगतू को ईश्वर-कृत माच कर भी न्याय- 
वंभेपिक दर्शनो ने ससार को अनादि माना है श्रीर चतन तथा शरीर के सम्बन्ध को भी 
ग्रनादि ही माना है! । दूसरे शब्दों मे यह कहा जा सकता है कि, उनके मत में आत्म श्र 
अनात्म का वन्ध अनादि है । किन्तु उपनिपद्-सम्मत विविध सप्टि-प्रत्रिया में जीव की सत्ता 
ही सर्वत्र अनादि सिद्ध नही होती तो फिर आत्म और अनात्म के सम्बन्ध को अनादि कहने का 
अवसर ही कंसे प्राप्त हो सकता है ? कर्म-सिद्धान्त के अ्रनुसार तो आरत्म-अनात्म के सम्बन्ध को 
अनादि मानना अनिवार्य है। यदि ऐसा न माना जाए तो कर्म-सिद्धान्त की मान्यता का कोई 
अर्थ ही नही रह जाता । यही कारण है कि, उपनिपदों के टीक्राकारों मे शकर को ब्रह्म और 
माया का सम्बन्ध अ्रनादि मानना पडा। भास्कराचार्य के लिए सत्यरूप उपाधि का ब्रह्म के साथ 
अनादि सम्बन्ध मानने के अतिरिक्त श्र कोई मार्ग न था, रामानुज ने भी वद्ध जीव को श्रनादिकाल 
से बद्ध स्वीकार क्रिया । निम्बार्क और मध्व ने भी अ्रविद्या तथा कर्म के कारण जीव के लिए 
समार माना है श्रीर यह अविद्या व कर्म भी शभ्रनादि हैं । वल्लभ के मतानुसार भी जिस प्रकार 
ब्रह्म अनादि है, उसी प्रकार उसका कार्य जीद भी श्रनादि है। अ्रत जीव तथा अ्रविद्या का 
सम्बन्ध भी अनादि है। 

साख्य-मत में भी प्रकृति और पुरुष का सयोग ही वन्ध है और वह श्रनादि काल से 
चला आरा रहा है। प्रकृति निप्पन्न लिग-शरीर अनादि है और वह अ्रनादि काल से ही पुरुष के 
साथ सम्बद्ध हैं? । दूसरे दार्शनिको की मान्यता है कि, वन्ध और मोक्ष पुरुष के होते है, परन्तु 
साँख्य-मत में वन्ध तथा मोक्ष प्रकृति के होते है, पुठप के नही? । इसी प्रकार योग-दर्शन के मत 


] अनादिश्चवेतनस्यथ जरीरयोग , अ्रनादिश्च रागानुवन्ध इति-न्यायभा० 3 ] 25; एव च 


अनादि समारोउ्पवर्गान्‍्त -स्यायवा० 3 ] 27, अनादि चेतनस्यथ शरीरयोग -न्यायवा० 
3]28 


साख्यकरिका 52 
3 हे 62 


भस्तावता ]]] 
मे भी द्रष्टा-पुर्ष और दुश्य-प्रकृति का सयोग अंनादिकालोन है, उसे ही बन्ध समझना 
चाहिए | 

चौद्ध-दर्शन भे नाम और रूप का अ्रनादि सम्बन्ध ही ससार या बन्ध है और उस का 
वियोग ही मोक्ष है । 

जैन-मत में भी जीव और कर्म पुदगल का अनादिकालीन सम्बन्ध बन्ध है और उसका 
वियोग मोक्ष । 


इस प्रकार साख्य, जैन, बौद्ध तथा पूर्वोक्त न्याय-वंशिषिक श्रादि सबने जीव व जड के 
सयोग को ग्रनादिकालीन मान्य किया है और उसी का नाम संसार या बन्ध है | 


जब हम यह कहते हैं क्रि जीव और शरीर का सम्बन्ध श्रनादि है, तव इस का तात्पयें 
यह समझना चाहिए कि वह परम्परा से भ्रनादि है । जीव नए-नए शरीर ग्रहण करता है । वह 
किसी भी समय शरीर-रहित नही था | पूव॑वर्ती वासना के कारण नए-नए शरीर की उत्पत्ति 
होती है शौर शरीर के उत्पन्न होने के उपरात नई-नई वासनाओो का जन्म होता है । यह॑ 
वासना फिर नए शरीर को उत्पन्न करती है। इस प्रकार बीज व अकुर के समान ये दोनो ही 
जीव के साथ ग्रनादि काल से है । अनादि श्रविद्या के कारण अनात्म मे जो श्ात्म-ग्रहण की 
चुद्धि है, उसी के कारण बाह्य विषयो मे तृष्णा या राग उत्पन्त होता है और इस से ही ससार- 
परम्परा चलती रहती है। अविद्या का निरोध हो जाने पर बन्धत कट जाता है श्रौर फिर तष्णा 


के लिए कोई अवकाश नहीं रहता। श्रत नया उपादान वही होता और ससार के मूल पर 
कुठाराघात हो जाने से वह नण्ट हो जाता है। 


साख्यो ने एक लगडे और एक भ्रच्ध व्यक्ति के लोक-प्रसिद्ध उदाहरण से सिद्ध किया 
है कि, ससार-चक्र का प्रवर्तन जड-चेतन इन दोनो के सयोग से होता है । एकाकी पुरुष शभ्रथवा 
प्रकृति मे ससार के निर्माण की शक्ति नही है, किन्तु जिस समय ये दोनो मिलते है, उस समय 
ही ससार की प्रवृत्ति होती है। जब तक पुरुष जड-प्रक्ृति को श्रपनी शक्ति प्रदान नही करता, 
तब तक उसमे यह सामथ्यं नही है कि शरीर, इन्द्रिय श्रादि रूप मे परिणत हो सके । उसी प्रक्रार 
यदि प्रकृति की जड-शक्ति पुरुष को प्राप्त न हो, तो वह भी अकेले शरीरादि का निर्माण करने 
में समर्थ नही है। इन दोनो का सम्बन्ध अनादि काल से है, अतः ससार चक्र भी अनादि काल से 
ही प्रवृत्त हुआ है? । 

वौद्धो के मतानूसार नाम और रूप के ससग्ग से ससार-चक्र अनादि काल से प्रवृत्त 
हुआ है । विसुद्धिमग्ग के रचयिता बुद्धघोषाचार्य ने भी सा य-शास्त्रो मे प्रसिद्ध इसी लगडे और 
अन्धे का दृष्टान्त देकर बताया है कि, किस प्रकार नाम श्लौर रूप दोनों परस्पर सापेक्ष होकर उत्पन्न 


व प्रवुत्त होते हैं। उन्होंने यह भी लिखा है कि, एक दूसरे के विना दोनो ही निस्तेज हैं और 
कुछ भी करने मे असमर्थ है । 
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2 गणधरवाद 


जनाचाय॑ कुन्दकुन्द ने भी इसी रूपक के आधार पर कर्म श्रीर जीव के ०रस्पर वन्ध 
ग्रौर उनकी कार्यकारिटा का वर्णन किया है! । 

वस्तुत न्‍्याय-दंशेपिकादि भी इसी प्रकार यह बात कह सकते है कि, जीव तथा जड़ 
परस्पर भिले हुए हैं श्रौर सापेक्ष हो कर ही प्रवत्त होते हैं। इसी कारण ससार-रूपी रथ 
गतिमान होता है, श्रतच्यथा नही । अकेला जड अ्रथवा अकेला चेतन ससार का रथ चलाने में 
समर्थ नही है। जड और चेतन दोनो ससार-रूपी रथ के दो चक्र हैं । 

मायावादी वेदान्तियों ने अ्रद्वतब्रह् मानकर भी यह रवीकार किया है कि, श्रनिर्वचती य 
माया के विना ससार की घटना अ्रशक्य है,अत ब्रह्म श्रीर माया के योग से ही ससार-चक्र 
की प्रवृत्ति होती है । सभी दर्शनों की सामान्य मान्यता है कि, ससार-चक्र की प्रवृत्ति दो परस्पर 
विरोधी प्रकृति वाले तत्त्वो के ससर्ग से होती है । इन दोनो के नाम में भेद हो सकता है कितु 
सूक््मता से विचार करने पर तात्विक भेद प्रतीत रही होता । 


(ई) मोक्ष का स्वरूप 
बन्ध-चर्चा के समय यह बताया गया है कि, अनात्म में झ्रात्माभिमान वन्ध कहलाता है। 
इससे यह फलित होता है कि, श्रनात्म में आ्रात्माभिमान का दूर होना ही मोक्ष है । इस विपय में 
सभी दार्शनिक एक्मत हैं । अब इस वात पर विचार करना आवश्यक हैं कि मोक्ष अथवा मुक्त 
ग्रात्मा का स्वरूप किस प्रकार का है ? सभी दाशनिको का मत है कि, मोक्षावस्था इन्द्रिय- 
ग्राह्म मही, वचनगो चर नही, मनोग्राह्म नही तथा तर्क-ग्राह्म भी नही है । कठोपनिपद्‌ में स्पष्टरूपेण 
कहा है कि, वाणी, मन, अ्रथवा चक्षु से इसकी प्राप्ति सम्भव नहीं है, केवल सूट्म-बुद्धि से इसे 
ग्रहण किया जा सकता है? | यह कहने की आवश्यकता नही कि तके-प्रपच सूक्ष्म-बुद्धि की कोटि 
में नही श्राता3 | तप एवं ध्यान से एकाग्र हुआ विशुद्ध सत्त्व इसे ग्रहण कर सकता है? | नागसेन 
के कथनानुसार वौद्ध-मत मे भी निर्वाण तो है किन्तु उसका स्वरूप ऐसा नही है कि, जिसे सस्थान, 
वय और प्रमाण, उपमा, कारण, हेतु अथवा नय से वताया जा सके । जिस प्रकार यह प्रश्न 
स्थापनीय है--इसका उत्तर नहीं दिया जा सकता--कि समुद्र मे कितना पानी है और उसमे 
“कितने जीव रहते हैं ” उसी प्रकार निर्वाण विषयक उक्त प्रश्न का उत्तर देना भी सम्भव नही है। 
लौकिक दृष्टि वाले पुरुष के पास इसे जानने का कोई साधन नही है? । यह न तो चक्ष्‌विज्ञान का 
विपय है, न कान का, त नासिका का, न जिह्ठा का श्रौर न ही स्पर्श का विपय है। फिर भी 
यह नहीं कहा जा सकता कि निर्वाण की सत्ता ही नही है । वह विशुद्ध मनोविज्ञान का विषय 
है । इस मनोविज्ञान की विशुद्ध ता का कारण उसका निरावरण० होना है। उपनिपद्‌ मे जिसे 
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प्रस्तावना 3 


विशुद्ध सत्व कहा गया है उसी को नागसेन ने विशुद्ध मनोविज्ञान कहा है। उपनिपदों मे ब्रह्म-दशा 
का निरूपण 'नेति नेति' कह कर किया गया! है और इसी वात को पूर्वोक्ति प्रकार से नागसेन ने 
कहा है | जो वस्तु अनुभव-ग्राह्म हो, उस का वर्णान सम्भव नही है और यदि किया भी जाए तो 
वह अधूरा रह जाता है, श्रत क्षेष्ठ मार्ग यही है कि यदि निर्वाण के स्वरूप का ज्ञान करता ही 
हो, तो स्वय उसका साक्षात्‌कार किया जाए । भगवान्‌ महावीर ने भी विशुद्ध श्रात्मा के विषय में 
कहा है कि, वहाँ वाणी की पहुँच नही, तक की गति नही, बुद्धि अथवा मति भी वहाँ पहुँचने में 
ग्रसमर्थ है, यह दी्घ नही, हस्व नही, गोल नही, त्रिकोण नही, कृष्ण नही, नील नही, स्त्री नहीं 
और पुरुष भी नही है। यह उपमा रहित है और श्रनिर्वंचनीय है? । इस प्रकार भगवान्‌ महावीर 
ने भी उपनिषदो श्रौर बुद्ध के समान 'नेति नेति' का ही श्राश्रय लेकर विशुद्ध अथवा मुक्त भ्रात्मा 
का वर्णन किया है | इस मुक्तात्मा के स्वरूप का यथार्थ अनुभव उसी समय होता है जब वह 
देह-मुक्त होकर मुक्ति प्राप्त करे । 

ऐसी वस्तु-स्थिति होने पर भी दार्शनिको ने भ्रवर्णनीय का भी वर्णान करने का प्रयत्न 
किया है। आचार्य हरिभद्र ने यह अ्रभिप्राय प्रकट किया है कि, यद्यपि उन वर्णनो मे परिभाषाश्रो 
का भेद है, तथापि तत्त्व मे कोई अ्रन्तर नही हैं। उन्होने कहा है कि, ससारातीत तत्त्व जिसे निर्वाण 
भी कहते हैं, अनेक नामो से प्रसिद्ध है, किन्तु तत्त्तत एक ही है। इसी एक तत्त्व के ही सदाशिव 
परमन्रह्म, सिद्धात्मा, तथता श्रादि नाम चाहे भिन्‍त-भिन्‍त हो, परन्तु वह तत्त्व एक ही है । 
इसी बात को आचार्य कुन्दकुन्द ने भी कहा है। उन्होने कर्म-विमुक्त परमात्मा के ये पर्याय 
कहे हैं--जश्ञानी, शिव, परमेष्ठी, सर्वज्ञ, विष्णू, चतुर्मुख, बुद्ध, परमात्मा । इससे भी ज्ञात होता है 
कि परम तत्त्व एक ही है, नामो से भेद हो सकता है? । 

इस प्रकार ध्येय की दृष्टि से भले ही निर्वाण मे भेद नही है, किन्तु दार्शनिकों ने जब 
उसका वर्णन किया तव उसमे अन्तर पड गया और उस श्रन्तर का कारण दार्शनिको की पृथक्‌- 
पृथक्‌ तत्त्व-व्यवस्था है। इस तत्त्व-व्यवस्था मे जैसा भेद है, वसा ही निर्वाण के वर्णन मे दृष्टि- 
गोचर होना स्वाभाविक है । उदाहरणत नन्‍्याय-वैशेषिक आ्रात्मा श्रौर उसके ज्ञान, सुखादि गणो 
को भिन्न-भिन्न मानते हैं और ग्ात्मा मे ज्ञानादि की उत्पत्ति को शरीर पर अश्चित मानते है। 
अ्रत: यदि मुक्ति मे शरीर का भ्रभाव हो जाता हो, तो न्‍्याय-वंशेपिको को यह स्वीकार करना 
पडेंगा कि, मुक्तात्मा मे ज्ञान, सुखादि यग्रुणों का भी श्रभाव होता है । यही कारण है कि उन्होंने 
यह वात्त मानी कि, मुक्ति मे आत्मा के ज्ञान, सुखादि गुणों की सत्ता नही रहती, केवल विशुद्ध 
चेतन्य तत्त्व शेप रहता है? | इसी का नाम मुक्ति है। जीवात्मा को मुक्ति मे ज्ञान, सुखादि से 
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3 ससारातीततत्त्व तु पर निर्वाणसज्ञितम्‌ । तद्धुयेकमेव नियमात्‌ शब्दभेदेहप तत्त्वत ॥॥ 
योगदृष्टिसमुच्चय 29 हे 

4... सदाशिव परत्रह्म सिद्धात्मा तथतेति च। शब्इस्तदुच्यतेध्वाथदिकमेवेवमादिभि ॥ 
योगदृष्टि० 30, षोडशक 6 ]-4 

» भावप्राभृत 449 

6. न्यायभाष्य । ,2, न्‍्यायमंजरी पृ, 508 


]4 गे परगा 
हित मानगार भी उम्के बरातय की मिस्य कान, की्दि से राश्य गगाये ४ । हुश प्रव ृर 
श्रात्मा के स्थात पर परमास्मा मे सनयता ऋीई ग्रानग्य-तई खान छगिगाण उतर व ४ रद ३ 
थी उन दार्गनिक्ों की पक्ति में सम्मिलिस हो गए | जो मग्रताओओं ढक ॥+] सर्य्ड हे 
रसम्पन मानते है । 
बौद्धों ने दीपनिरवाणि थी उपमा से सिर्याण वा बर्कत दिझा वी । झशाश हा माता भगाए 
प्रचलित हुई फि, निर्वाण में घित्त था लोग हो जाता है।। निराध शनद एव इणय्रायद तममा था 
जो दार्शनिको को भम में डाल दे/ । इस से भी रस मान्यता के शगंधस प्रए” पा हि भुरिद 
में कुछ भी शेप नहों रहता । पिन्तु बोद-टर्गंस पर समन भाष से थिधार दिशा झाद था शान 
होता है कि, वहाँ भी निवाण का स्वरूप ८सा ही इताया गया हैं. शरण दा उदियरी ऋूषया 
प्रस्य द्शन-शास्त्रों मे! । विश्ध के सभी पदार्थ सरपुस्त झथया उन्प्िशोल 7, प्रम: झा 
हिन्‍्तु निर्वाण अपवाद स्वरप है। निर्वाण गसरदूृत / । उस थी सत्यलि में कोई की यू रत है, 


#] 
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त्ल््क 


श्रतः उस का विनाश भी नहीं शोसा । ग्सरप्स होने मे काराए र० प्रम 
६० । स्वत अनित्य, भ्रणुभ सौर हु रागप होता है शिन्‍तु प्रसरपूत घ त, शुभ शोर सुधशुप # | 
जिस प्रकार उपनिपदा में ब्रह्मानन्द को प्रानन्‍्द वो पराकाद्ां भागा गया है, देसी सवार 
निर्वाण का श्रानन्द भी झानन्द की पराफाप्ठार है | एस तरह बोंद्ी 7 मदामुसार ही निर्याण भे 
ज्ञान और पझानन्द का प्ररितत्व हैं। यह शान और झादनद प्रगस्तत झदया झअण बड़े गए ; , 
श्रत नेयायिको के ४ंमवर के ज्ञान और श्रानन्द से बसनुत इनदा बोर भद नहीं है। यही नही, 
प्रत्युत वेदान्त-सग्मत ब्रह्म की नित्यता प्रौर झ्रानन्‍न्दमयता तथा वीडछो में निर्लण में भी भेद 
नही है । 

सासपनमत में भी नंयाग्रिकोीं द्वारा मान्य क्लात्मा के समान मुक्तावस्था भें थिएद्ध 
चंतन्य ही शेप रहता है। नैयायिक-मत में ज्ञान, सुय्रादि ग्रात्मा के गण है फिल्‍नु उस बी 
उत्पत्ति शरीराश्रित है । श्रत. शरीर के अभाव में उन्होंने जँसे उन गृणों वा प्रभाव स्वीकार 
किया, वंसे ही साय्य-मत को यह स्वीकार करना पटा कि ज्ञान, सुयादि प्राइ्रतिक धर्म टोने मेः 
कारण प्रकृति का विदयोग होने पर मुक्तात्मा में विद्यमान नहीं रहते श्रौर पुष्प मान एंद्ध 
चंतन्व स्वस्प स्थिर रहता है। साय्य लोग मानते है कि, पुरुष को जब बंवत्य की प्राप्ति होती 
है तव वह मात्र शुद्ध चंतनन्‍्य रूप होता है । गणधण्वाद के पाठकों को ज्ञात हो जाएगा कि 
स्यायमजरी पृ, 200-20॥ 
इसी का खडन प्रस्तुत गणधरवाद में किया गया है, गाथा 975 
निरोध का वास्तविक भ्र्थ तृप्णाक्षय श्रथवा विराग है-विसुद्धिमग्ग 8 247,6 64 
निर्वाध श्रभावरूप नही, इसका समर्थन विसुद्धि मग्ग 6 67 मे देखे । 
उदान 73, विसुद्धिमग्ग 6,74 
उदान 80; विसुद्धिमर्य ।6 7), 6 90 
तैत्तिरीय 2,8 
मज्मिमनिकाय 57 (वहुवेदनीय सुत्तत) 
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मुक्तात्मा के विशुद्ध चंतन्‍्य स्वरूप में प्रतिष्ठित रहने की मान्यता के विषय में जहाँ साख्य-योग, 
न्याय-वैशेषिक एकमत हैं वहाँ जन भी इस मत से सहमत हैं । 


इस सामान्य मान्यता के विषय मे सवका एकमत है कि, मुक्तात्मा विशुद्ध चैतन्य- 
स्वरूप मे प्रतिष्ठित रहती है, किन्तु विचारों मे जो किंचित्‌ मतभेद है, उसका उत्लेख भी 
आदश्यक है। उपनिपदो में ब्रह्म को चेतन्यरूप के साथ-साथ आनन्द रूप भी माना है। 
नैयायिको ने ईश्वर मे तो आनन्द का अस्तित्व स्वीकार किया है, किन्तु मुक्तात्मा में नहीं। 
बौद्धों ने निर्वाण मे आनन्द की सत्ता स्वीकृत की है। ज॑ंनो ने आनन्द के अतिरिक्त नैयायिको 
के ईश्वर के समान शक्ति भ्रथवा वीय॑ भी स्वीकार किया है। जैनो ने चेतन्य का अर्थ ज्ञान, 
दर्शन, शक्ति किया है, किन्तु नैयायिक-वंशेषिक मत मे मुक्तात्मा में ज्ञान, दर्शन नही होते । 
साख्य-मत में चितृशक्ति पुरुष मे है, फिर भी उसमे ज्ञान नही होता, किन्तु द्रप्ट्रत्व होता है । 
इन सभी मतभेदों का समन्वय असम्भव नही है। 


जब हम इस विपय पर विचार करते है कि, मुक्तात्मा मे आनन्द का ज्ञान से पृथक्‌ 
क्या स्वरूप है ? तब यही निष्कर्ष निकलता है कि, आनन्द भी ज्ञान का ही एक पर्याय है । 
जैनाचार्यों ने इसे स्पष्ट रूप से स्वीकार कियाः है। वौद्ध-दार्शनिको ने भी ज्ञान और सुख को 
सर्वथा भिन्न नही माना है। वेदान्त-मत मे भी एक अ्रखण्ड ब्रह्म-तत्त्व मे ज्ञान, श्रानन्द, चैतन्य 
इन सवका वस्तृत भेद करना श्रद्वंत के विरोध के समान ही है। नैयायिक चैतन्य और ज्ञान मे 
भेद का वर्णन करते हैं, परन्तु जब हम यह देखते हैं कि, उन्होने नित्य मुक्त ईश्वर मे नित्य-ज्ञान 
स्वीकार किया है, तब हमे यह मानना पडता हैं कि, व इस भेद को सर्वंथा श्रभिन्न नही रख 
सके । पुनश्च, मुक्तात्मा चेतन होकर भी ज्ञानहीन हो, तो इस चेतन्य का स्वरूप भी एक समस्या 
का रूप धारण कर लेता है । यहाँ यदि हम यानवल्कय द्वारा मँत्रेयी के प्रति कहे गए इस कथन 
पर कि, “न तस्य प्रेत्प सज्ञा अस्ति--पृत्यूपरान्त उसकी कोई सज्ञा नहीं होती--सूक्ष्म दृष्टि से 
विचार करें तो इसका समाधान हो जाता है। यह ऐसी अवस्था है, जिसका नामकरण नही 
किया जा सकता। यदि इसे ज्ञान कहा जाए तो ज्ञान के विपय मे साधारण जन का जो विचार 
है, वही उनके मत मे स्थान प्राप्त करेगा, अर्थात्‌ इन्द्रियो श्रथवा मन के द्वारा होने वाला ज्ञान । 
परन्तु भुक्तात्मा मे इन साधनो का अभाव होता है, श्रत उसके ज्ञान को ज्ञान कंसे माना जाए ? 
आत्मा स्वय प्रतिष्ठित है, वह बाहर क्यो देखे ” बहिवृ त्ति क्यो बने ? और यदि शआरात्मा 
वहिव॒ त्ति नही होता तो उसे ज्ञानी कहने की श्रपेक्षा चेतन्‍्यघत कहना अ्रधिक उपयुक्त है। 
नंयायिको ने ज्ञान की व्याख्या इस प्रकार की है --आत्मा का मन के साथ सच्निक्ष होता है 
श्र फिर इन्द्रिय के साथ तथा उस के द्वारा बाह्य पदार्थ के साथ सन्निकर्ष होता है, तब्र ज्ञान 
की उत्पत्ति होती है। ज्ञान की इस व्याख्या के अनुसार यह वात स्वाभाविक है कि नैयायिक 
मुक्तावस्था मे ज्ञान की सत्ता न मानें । अर्थात्‌ उनकी ज्ञान की परिभाषा ही भिन्न है। परिभाषा 
के भेद के कारण तत्त्वो मे कुछ भी भेद नहीं पडता । श्रन्यया नैयायिकों के मत में जड-पदार्थ 
और चेतन्य-पदार्थ मे क्या भेद रह जाएगा ? अत यह बात माननी पडेगी कि, जड़ से भेद 
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कराने वाला ब्ात्मा में कोई तन्व अ्रवश्य है जिसके श्राधार पर नंयायिको ने उसे चेतन माना है। 
उस तत्त्व का नाम चैतन्य है | आत्मा को चेतन मानने के विपय में उनका किसी भी दार्शनिक 
से मतभेद ही नही है, केवल उनकी ज्ञान की परिभाषा अलग है, श्रत उत्होने ज्ञान शब्द से 
चताय का बोध कराना उचित नही समझ्ना । वेबान्ती जब अ्रधिक सूक्ष्म विचार करने लगे तब 
वे चैतन्य' को चैतन्य शब्द से प्रतिपादित करने के लिए उद्यत न हुए और '"नेति नेति'! कह कर 
उमका वर्णन करने लगे । यह वात लिखी जा चुकी है कि अ्रन्य दार्णनिको ने भी ऐसा ही किया । 
भापा की गक्ति इतनी सीमित हैं कि वह परम तत्त्व के स्वरूप का यथार्थ वर्णन कर ही नहीं 
सकती, क्योकि विचारकों ने उन भिन्न-भिन्न शब्दों की परिभाषा अनेक प्रकार से की है, श्रत: 
उन-उन शब्दों का प्रयोग करने से वस्तु का स्पष्टीकरण नही हो पाता । इसके विपरीत कई बार 
अधिक उलब्नें पंदा हो जाती हैं । 
मुक्तात्मा मे शक्ति को पृथक्‌ रूप से स्वीकार करने पर यह प्रश्न उत्पन्न हुआ कि शक्ति, 
कण है ? इस पर विचार करते हुए आचार्यो ने कह दिया कि, शक्ति के अभाव मे श्रनन्त ज्ञान की 
उत्पत्ति नहीं होती, श्रत ज्ञान में ही उसका समावेश कर लेना चाहिए? । 
(उ) मुक्ति-स्थान 
जो दर्शन श्रात्मा को व्यापक मानते हैं, उनके मत में मुक्ति-स्थान की कल्पना श्रनाव- 
श्यक थी | श्रात्मा जहाँ है, वही है, केवल उसका मल दूर हो जाता है। उसे अ्रन्यत्र जाने की 
आवश्यकता नही हैं। फिर प्रश्न यह हैं कि, जब वह सर्व व्यापक है तव उसका गमन कहाँ 
हो ? किन्तु जैनदर्शन वौद्धर्शन और जीवात्मा को अ्रणुरूप मानने वाले भक्तिमार्गी वेदान्त-दर्शन 
के सम्मुख मुक्ति-स्थान विषयक समस्या का उपस्थित होना स्वाभाविक था | जैनो ने यह वात 
मानी है क्रि, ऊघ्वंलोक के अग्रभाग मे मुक्तात्मा का गमन होता है और सिद्धशिला नामक भाग में 
हमेशा के लिए उसकी भ्रवस्थिति रहती है। भक्तिमार्गी वेदान्ती मानते है कि, विष्णु भगवान्‌ के 
विप्णुलोक में जो ऊध्वंज्ोक है, वहाँ मुक्त जीवात्मा का गमन होता है और उसे परब्रह्मरूप 
भगवान्‌ विष्णु का हमेशा के लिए सान्निध्य प्राप्त होता है। वौद्धों ने इस प्रश्न का निराकरण 
दूसरे प्रकार से क्रिया हैं। उनके मत में जीव या पुदूगल कोई शाख्बत द्रव्य नही है अ्रत वें 
पुनजेन्म के समय एक जीव का अन्यत्र गमन नहीं मानते, किन्तु वे एक स्थान में एक चित्त 
का निशेघ और उसकी अपेक्षा से अ्रन्यत्न॒ नए चित्त की उत्पत्ति स्वीकार करते हैं । यह कहने 
की श्रावश्यकता नही कि, इसी सिद्धान्त के अनुरूप मुक्त चित्त के विपय्र में भी सिद्धान्त निश्चित 
क्रिया जाय । 
राजा मिलिन्द ने आचार्य नागसेन से पूछा कि, पूर्वादि दिशाओं मे ऐसा कौनसा स्थान 
हैं जिसके निकट निर्वाण की स्थिति है ? आचाये ने उत्तर दिया कि, निर्वाण-स्थान कही किसी 
दमा में अवस्थित नहीं है जहाँ जा कर मुक्तात्मा निवास करे । तो फिर निर्वाण कहाँ प्राप्त होता 
हैं? जिस प्रदार समुद्र में रत्न, फूल में गंध, खेत में धान्य ग्रादि का स्थान नियत है, उसी 


।. सर्वार्थश्निद्रि 40.4 
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प्रकार निर्वाण का भी कोई निश्चित स्थान होना चाहिए। यदि उसका कोई ऐसा स्थान नही 
है, तो फिर यह क्यों नही कहते कि, निर्वाण भी नही है ” इस आक्षेप का उत्तर देते हुए नागसेन 
ले कहा कि, निर्वाण का कोई नियत स्थान न होने पर भी उसकी सत्ता है। निर्वाण कही बाहर 
नही है, अपने विशुद्ध मन से इसका साक्षात्‌कार करना पडता है। यदि कोई यह प्रश्न करे कि, 
जलने से पहले श्रग्ति कहाँ है ? तो उसे अग्नि का स्थान नही बताया जा सकता, किन्तु जब दो 
लकडिया मिलत्ती हैँ त्व भ्रग्नि प्रकट होती है। उसी प्रकार विशुद्ध मन से निर्वाण का साक्षात्‌कार 
हो सकता है, किन्तु उसका स्थान वतानः शक्य नही है। यदि यह मान भी लिया जाए कि, निर्वाण 
का नियत स्थान नही है तो भी ऐसा कोई निश्चित स्थान श्रवश्य होना चाहिए जहाँ भ्रवस्थित 
रह कर प्रुदूयल निर्वाण का साक्षातूफर कर सके | इस प्रश्न के उत्तर मे नागसेन ने कहा कि, 
पुदूगल शील मे प्रतिप्ठित होकर किसी भी झाकाश प्रदेश मे रहते हुए ' विर्वाण का साक्षात्‌कार 
कर सकता है! | 
(ऊ) जीव्न्पु क्ति--विदेहमुक्ति 
ग्रात्मा से मोह दूर हो जाए श्रौर वह वीतराग बन जाए तब शरीर तत्काल अलग 
हो जाता है श्रथव्ा नही ? इस प्रश्न के उत्तर के फलस्वरूप मुक्ति की कल्पना दो प्रकार से की 
गई--जीवस्मुक्ति और विदेहमुक्ति । राग-द्वेप का प्रभाव हो जाने पर भी जब तक झायुकर्म का 
विपाक-फल पूर्ण न हुआ हो तब तक जीव शरीर में रहता है अ्रथवा उसके साथ शरीर सम्बद्ध 
रहता है । किन्तु ससार या पुनर्जन्म के कारणभूत अ्रविद्या और राग-द्वेष के नष्ट हो जाने पर 
आ्रात्मा मे नये शरीर को ग्रहण करने की शक्ति नही रहती, श्रत ऐसी आत्मा का प्राणधारण- 
रूप जीवन जारी रहने पर भी वह मोह, राग, हेष से मुक्त होने के कारण “जीवन्मुक्त' कहलाती 
है । जब उसका शरीर भी पृथक्‌ हो जाता है तव उसे “विदेहमुक्त' अ्रथवा केवल 'मुक्त' कहते हैं। 
विद्वानों की मान्यता है कि, उपनिषदो मे जीवन्मुक्ति के उपरान्त क्रममुक्ति का सिद्धान्त 
भी प्रतिपादित किया गया है ॥ इस बात का दुृष्टान्त कठोपनिषदः से दिया जाता है। उसमे 
लिखा है कि, उत्तरोत्तर उन्नतलोक में आ्रात्म-प्रत्यक्ष क्रमश. विशद और विशदतर होता जाता है । 
इससे ज्ञात होता है कि इस उपनिषद्‌ मे क्रममुक्ति का उल्लेख है-अर्यात्‌ आत्म-साक्षात्कार 
क्रमिक होता है । दूसरे दर्शनो मे मान्य आत्म-विकास के क्रम की इससे तुलगा की जा सकती 
है । जैनो ने उसे गुणस्थान-क्रमारोह कहा है और बौद्ध ने उसे योगचर्या की भूमि का नाम 
दिया है । वैदिक-दर्शन मे इसी वस्तु को 'भूमिका' कहा गया है। 
उपनिपदो मे जीवन्मुक्ति का सिद्धान्त भी उपलब्ध होता है। इसी कठोपनिपद्‌ मे 
आगे जाकर लिखा है कि, जब मनुष्य के हृदय मे रही हुई सभी कामनाएँ नष्ट हो जाती है 
तव वह अमर बन जाता है और यही ब्रह्म की प्राप्ति कर लेता है । जब यहाँ हृदय की सभी 
गाँढें टूट जाती है तब मनुष्य अमर हो जाता है? । 
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उपनिपदी के व्याख्याकारों का जीवन्मुक्ति के विषय मे एक मत नहीं है। आचार्य 
शकर, विज्ञानभिक्षु और वल्लभ इस सिद्धान्त को स्वीकार करते हैं, किन्तु भक्ति-मार्ग के अ्रनुयायी 
श्रन्य वेदान्ती रामानुज, निम्बार्क और मध्व इसे नही मानते? । 


बौद्धों के मत में 'सोपादिसेस निर्वाण' और अनुपादिसेस निर्वाण' क्रमश. जीवन्मृक्ति 
ओर विदेह-मृक्ति के नाम्र हैं। उपादि का अर्थ है पाँच स्कध । जब तक ये शेष हो तब तक 
'मोपादिसेस निर्वाण' और जब इन स्कधो का निरोध हो जाय तब भअनुपादिसेस निर्वाण£ 
होता है । 


न्याय-वंशेपिक? और साख्य-योगः मत में भी जीवन्मुक्ति सम्भव मानी गई है। 

जो विचारकंगण जीवन्मुक्ति को स्वीकार नही करते, उनके मत में आत्म-माक्षात्‌कार 
होते ही समस्त कर्म क्षीण हो जाते हैं और झात्मा विदेह होकर मुक्त वन जाती है। इसके 
विपरीत जो जीवन्मुक्ति मानते हैं, उनकी मान्यतानुसार आत्म-साक्षात्‌कार हो जाने पर भी के 
श्रपने समय पर ही फल देकर क्षीण होते हैं, तत्काल नही । इस प्रकार श्रात्मा पहले जीवन्मुक्त 
बनती है और फिर कालान्तर मे शेप सस्कार क्षीण होने पर विदेह-मृक्त । 


(श्रा) कर्स विचार 

समस्त गणघरवाद मे कर्म का विचार केई स्थानो पर किया गया है। दूसरे गणधर 
अ्ग्निभूति ने तो उसके अस्तित्व के विषय में ही प्रश्न उपस्थित किया है और भगवान्‌ महावीर 
ने कर्म का अस्तित्व सिद्ध किया है । साथ ही कर्म अदृष्ट है, मूत्ते है, परिणामी है, विचित्र है, 
अ्रनादिकाल से सम्बद्ध है, इत्यादि विविध विषयो की चर्चा की गई है | पाँचव गणधर सुधर्मा 
के साथ इस लोक और परलोक के सादृश्य-वेसादृश्य की चर्चा हुई। उस अवसर पर भी यह 
वताया गया है कि, यही लोक हो अथवा परलोक, किन्तु उसके मूल में कर्म की सत्ता है 
झ्ौर ससार कर्मे-मूलक ही हैं। छठे गणधर की चर्चा का विषय बन्ध और मोक्ष है, अत" उसमे 
भी जीव का कर्म के साथ वन्ध श्रौर उसकी कम से मुक्ति की ही चर्चा है। उस समय भी कर्म 
की सामान्य चर्चा के उपरान्त यह विचार किया गया है कि, जीव पहले है अथवा कमें, और 
दोनो को ही अनादि माना गया है। नौवें गणघर की चर्चा का मुख्य विपय पुण्य-पाप है, 
अत उसमे शुभ कर्म और अशुभ कर्म के अस्तित्व की चर्चा ही प्रधान है। इस प्रसंग पर दूसरे 
गणधर से हुई चर्चा के कई विषयो की पुनरावृत्ति करने के पण्चात्‌ कर्म-सम्बन्धी अ्रनेक नई 
वातो की भी चर्चा हुई है, जेसे कि कर्म के सक्रम का नियम, कर्म-ग्रहण की प्रक्रिया, कर्म का 
सुज्नाणुभ सूप में परिणमन, कर्म के भेद इत्यादि | दसवें गणघर ने परलोक विपयक चर्चा की 
है, उसमें भी यह तथ्य स्वीकृत है कि परलोक कर्माघीन है। अंतिम गणघर के सार्थ हुई 
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निर्वाण सम्बन्धी चर्चा मे भी यह प्रतिपादित किया गया है कि, अनादि कमें-सयोग का नाश ही 
निर्वाण है । इस प्रकार भिन्न-भिन्न गणधरो के साथ होने वाले वादों मे कर्म-चर्चा विविध रूप 
से साक्षात्‌ सामने आई है । चौथे गणधर की चर्चा में शुन्यवाद के प्रकरण में भी आनुषगिक 
रूप में कमे-चर्चा का सम्बन्ध है, क्योकि उसमे शुन्यवादी मुख्यत. भूतो का निराकरण करते 
हैं । जैन-मत में कर्म भीतिक है, अ्त- इस चर्चा के साथ भी कर्म-चर्चा आनुषग्रिक रूप से 
सम्बन्धित है । सातवें व आठवे गणधरों की चर्चा में  क्रश देवो श्रौर नारकियों की चर्चा है। 
उसका अभिप्राय भी यही है कि शुभ कर्म के फलरूप देवत्व और अशुभ कर्म के फलस्वरूप 
नारकत्व की प्राप्ति होती है। इस प्रकार प्राय ममस्त गणघरवाद मे कमे-चर्चा को पर्याप्त 
महत्त्व मिला है। अत. अब कर्म के विपय में विचार करना उचित है । 


(!) कर्म-विचार फा मूल : 

यह वो नही कहा जा सकता कि वेदिक काल के ऋषियो को मनुप्यो मे तथा अन्य 
अनेक प्रकार के पशु, पक्षी एवं कीट पतेंगो मे विद्यमात विविधता का भ्रनुभव नही हुआ होगा । 
किन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि, उन्होंने इस विविधता का कारण अन्तरात्मा में ढूँढने की 
श्रपेक्षा उसे ब|ह्म-्तत्त्व में मानकर ही सन्ताप कर लिया था। 


किसी ने यह कल्पना की कि, सुष्टि की उत्पत्ति का कारण एक अथवा झनेक भौतिक 
तत्त्व हैं, क्रिया प्रजापति ज॑सा तत्त्व सृष्टि की उत्पत्ति का कारण है, किन्तु इस सृष्टि मे विविधता 
का श्राधार क्या है ? इसके स्पष्टीकरण का प्रयत्न तही किया गया। जीव-सृष्टि के अन्य वर्गों की 
बात छोड भी दें, तो भी केवल मानव-सुष्टि मे शरीरादि की, सुख-दु ख की, वौद्धिक शक्ति- 
श्रशक्ति की जो विविधता है, उसके कारण की विशेष प्रयत्न-परुवंक शोध की गई हो, ऐसा ज्ञात 
नही होता । वंदिक काल.का समस्त तत्त्व-ज्ञान क्रश देव और यज्ञ को केन्द्र-विन्दु बनाकर 
विकसित हुआा । सर्वप्रथम अनेक देवों की और तत्पश्चात्‌ प्रजापति के समान एक देव की 
कल्पना की गई । सुखी होने क॑ लिए अथवा अपने शत्रुओ का नाश करने के लिए मनुष्य को 
चाहिए कि वह उस देव श्रथवा उन देवों की स्तुति करे, सजीव श्रथवा निर्जीव अपनी इष्ट वस्तु 
को यज्ञ कर उसे समर्पित करे। इससे देव सनन्‍्तुप्ट होकर मनोकामना पूरी करते हैं। यह 
भान्यता वेदो से लेकर ब्राह्मण काल तक विकसित होती रही । देवो को प्रसन्न करने के साधन- 
भूत यज्ञ कर्म का क्रमिक विकास हुआ और घीरे-धीरे उसका रूप इतना जटिल हो गया कि 
यदि साधारण व्यक्ति यज्ञ करना चाहे, तो यज्ञ कम मे निष्णात पुरोहितो की सहायता की बिना 
इसकी सम्भावना ही नहीं थी । इस प्रकार वैदिक ब्राह्मणों का समस्त तत्त्वज्ञान॑ देव॑ तथा उसे 
प्रसन्न करने के साधन यज्ञ कर्म की सीमा मे चिकसित हुश्रा । 


ब्राह्मग-काल के पश्चात्‌ रचित उपनिपद्‌ भी वेदो और ब्राह्मणों का भ्रन्तिम भाग होने 
के कारण वंदिक-साहित्य के ही अग हैं श्रौर उन्हे 'वेदान्त' कहते हैं। किभ्तु इन से पता चलता 
हैं कि वेद-पम्परा श्रर्थात्‌ देव तथा यज्ञ-परम्परा का श्रन्‍्त निकट ही था। इनमे ऐसे नवीन 
विचार उपलब्ध होते हैं जो वेद व ब्राह्मण-ग्रन्थो मे नही थे । उनमे संसार और कर्म-अहष्ट- 
विपयक नूतन विचार भी प्राप्त होते हैं । ये विचार वेदिक-परम्परा के ही उपनिपदों में कहाँ 
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से आए, इनका उद्भव विकास के नियमानृसार वंदिक विचारों से ही हुझ्ला श्रथवा अवेदिक 
परम्परा के विचारको से वंदिक विचारको ने इन्हें ग्रहण किया--इन बातों का निर्णय 
्राधुनिक विद्वान श्रभी तक नहीं कर सके । किन्तु यह वात निश्चित है कि, वंदिक-साहित्य मे 
सर्वप्रथम उपनिपदो मे ही इन विचारो का दर्शन होता है। श्राधुनिक विद्वानों मे इस विपय में 
कोई विवाद नही है कि उपनिषदो के पुर्वंकालीन वेदिक-साहित्य मे ससार और कर्म की कल्पना 
का स्पष्ट-छप् दिखाई नही देता । कर्म कारण है! ऐसा वाद भी उपनिपदों का सर्वेसम्मत वाद 
हो, यह भी नही कहा जा सकता! । अश्रत- इसे वेदिक विचारधारा का मौलिक-विचार स्वीकार 
नही किया जा सकता। श्वेताश्वतरः उपनिपद्‌ में जहाँ श्रनेकर कारणों का उल्लेब किया है वहाँ 
काल, स्वभाव, नियति, यदृच्छा, भूत, अ्रथवा पुरुष अयवा इन सबके सयोग का प्रतिपादन हैं 


कालादि को कारण मानने वाले वैदिक हो या श्रवेदिक, किन्तु इन कारणों में भी कर्म का 
समावेश नही है । 


श्रव इस' वात की शोध करना शेष है कि, जव उपनिषद्‌ काल मे भी वैदिक-परम्परा 
में कर्म या गदृष्ट सर्वमान्य केन्द्रस्थ तत्त्त्नही था तव वेदिक-परम्परा मे इस विचार का 
आयात कौन-सी परम्परा से हुआ ? कुछ विद्वानों का मत है कि, श्रार्यों ने ये विचार भारत के 
ग्रादिवासियों (20.7 (५० 7८०४) से ग्रहण किये? । प्रोफेसर हिरियन्ना ने इस मान्यता का 
निराकरण यह लिखहर किया है कि, आदिवासियों का यह सिद्धान्त कि श्रात्मा मर कर 
वनस्पति आदि मे गमन करती है केवल एक अन्ध-विश्वास श्रथवा मिथ्या अ्राति (579८४४07) 
था । तत्त्ववत उनके इस विचार को तर्काथ्ित नही कहा जा सक्रता । पुनर्जेन्म के सिद्धान्त का 
लद्ष्य तो मनुष्य की ताकिक और ने तक चेतना को सनन्‍्तुष्ट करना है। 

आदिवासियों की यह मान्यता कि, मनुष्य का जीव मर कर वनस्पति आञ्रादि के रूप में 
जन्म लेता है, केवल अन्ध-विश्वास कहकर त्यक्त नही की जा सकती | उपनिपदों से पहले जिस 
करमवाद के सिद्धान्त को वेदिक देववाद से विकसित नही किया जा सकता, उस कर्म-वाद का 
मूल श्रादिवासियो की पूर्वोक्त मान्यता से सरलतया सम्बद्ध है । इस तथ्य की प्रतीति उस समय 
होती है जब हम जैन-धर्म सम्मत जीववाद और कर्मवाद के गहन मूल को ढूँढने का प्रयास करते 
हैं । जेन-परम्परा का प्राचीन नाम कुछ भी हो, किन्तु यह वात असदिग्ध है कि, वह उपनिषदों 
से स्वतन्त्र और प्राचीन है। श्रत यह मानना निराधार है कि उपनिषदो मे प्रस्फुटित होने वाले 
कर्मवाद विपयक नवीन विचार प्रस्फुटित हुए है वे ज॑न-सम्मत कर्मवाद के प्रभाव से रहित है। 
जो वैदिक-परम्परा देवों के बिना एक कदम भी आगे नही बढती थी, वह कमंवाद के इस 
सिद्धान्त को हस्तगत कर यह मानने लगी कि, फल देने की शक्ति देवो मे नही प्रत्युत स्वय यज्ञ 
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कर्म में है। वैदिको ने देवों के स्थान पर यज्ञ-ऊर्म को आसीन कर दिया। देव और कुछ नही, 
'वेद के मन्त्र ही देव हैं। इस यज्ञ-क्र्म के समर्थन में ही अपने को कृत-कृत्य मानने वाली 
दा्शनिक-फाल की मीमासक विचारधारा ने तो यज्ञादि कर्म से उत्पन्न होने वाले अपूर्व नाम के 
पदार्थ की कल्पना कर वंदिक-दर्शन मे देवो के स्थान पर गब्रदुप्ट-कर्म का ही साम्राज्य स्थापित 
कर दिया । 

यदि हम इस समस्त इतिहास को दृष्टि-सन्मुख रखे तो बेदिकों पर ज॑न-परम्परा के 
कर्मवाद का व्यापक प्रभाव स्पप्टत' प्रतीत होता है | वैदिक-परम्परा मे मान्य बेद और उप- 
निपदो तक की मृप्टि-प्रक्रिया के अनुसार जड और चेतन-सृप्टि अनादि न होकर सादि है। स्ह 
भी माना गया था फि, वह सुप्टि किसी एक या किन्‍्ही अनेक जड श्रथवा चेतन-तत्त्वों से उत्पन्न 
हुई हैं । इससे विपरीत कर्म-सिद्धान्त के अनुसार यह मानना पडता है कि, जड अ्रथवा जीव 
सुप्टि श्रनादि काल से चली आ रही ह। यह मान्यता जैन-परम्परा के मूल मे ही विद्यमान है। 
उसक्रे श्रनुमार किसी ऐसे समय की कल्पना नहीं की का सकती जब जड़ और चेतन का कर्म 
पर ग्रा श्रत अस्तित्व न रहा हो । यही नहीं, उपनिषदो के अनन्तरकालीन समस्त बंदिक- 
मतों में भी ससारी-जीव का अस्तित्व इसी प्रकार अ्रनादि स्वीकार किया गया है। यह करमं- 
तत्त्व की मान्यता की ही देन है । कर्म-तत्त्व की कुछ्जी इस सूत्र से प्राप्त होती है कि “जन्म का 
कारण कर्म है, और इसी सिद्धान्त के आधार पर ससार के झ्रवादि होने की कल्पना की गई है। 
ग्रनादि ससार के जिस सिद्धान्त को बाद में सभी बवेदिक-दर्णनो ने स्वीकार किया, वह इन दर्शनों 
की उत्पत्ति के पूर्व ही जैन एवं बौद्ध परम्परा मे विद्यमान था। किन्तु वेद श्रथवा उपनिपदो मे इसे 
सर्वेसम्मत सिद्धान्त के रूप में स्वीकृत नही किया गया | इसी से पता चलता है कि, इस सिद्धान्त 
का मूल वेद-वाह्य परम्परा मे है। यह वेदेतर-परम्परा भारत मे थ्रार्यो के श्रागमन से पहले के 
निवासियों की तो है ही और उनकी इन मान्यताश्ों का ही सम्पुर्णं विकास वर्तमान जैन-परम्परा 
में उपलब्ध होता है । 

ज॑न-परम्परा प्राचीन काल से ही कर्मवादी है, उसमे देववाद को कभी भी स्थान प्राप्त 
नही हुआ, अत कर्मवाद की जंसी व्यवस्था जैन-प्रन्थो मे दृष्टिगोचर होती है बसी विस्तृत 
व्यवस्था अन्यत्र दुर्लभ है। अनेक जीवो के उन्नत और भ्रवतत जितने भी प्रकार सम्भव है, और 
एक ही जीव को, आध्यात्मिक दृष्टि से ससार की निद्ृष्टतम अ्रवस्था से लेकर उसके विकास के 
जितने भी सोपान हैं, उन सवमभे कर्म का क्‍या प्रभाव है तथा इस दृष्टि से कर्म की कैसी 
विविधवा है, इन सव बातो का प्राचीन काल से ही विस्तृत शास्त्रीय निरूपण जैसा जैन-शास्त्रों 
में है, वेसा अन्यत्र दृग्गोचर होना शक्‍्य नही है। इससे स्पष्ट है कि, कर्म-विचार का विकास जेन- 
परम्परा में हुआ है श्रौर इसी परम्परा मे उसे व्यवस्थित रूप प्राप्त हुआ है। जैनो के इन 
विचारो के स्फुलिंग अन्यत्र पहुँचे और उसी के कारण दूसरो की विचारधारा मे भी नूतन तेज 
प्रकट हुआ । 

वंदिक विचारक यज्ञ की क्रिया के चारो ओर ही सारा वंचारिक आयोजन करते है । 
जैसे उन की मौलिक विचारणा का स्तम्भ यज्ञ क्रिया है वैसे ही जैन विद्वानों की समरत विचारणा 
कर्म पर श्राधारित है, भरत उनकी मौलिक विचारणा की तीव कर्मवाद है । 


22 गधधरवाद॑ 


जब देववादी ब्राह्मणों का कर्मवादियों से सम्प्क हुआ, तव देववाद के स्थान पर 
तत्काल ही कर्मवाद को श्रारूढ नही किया गया होगा । जिस प्रकार पहले आत्म-विद्या को गृढ 
एव एकान्त में विचार करने योग्य माता गया था, उसी प्रकार कर्म-विद्या को भी रहस्य-पूर्णा 
श्रीर एकान्त मे मनतीय स्वीकार किया गया होगा । जिस प्रकार झ्ात्म-विद्या के कारण यतज्नों 
में लोगों की श्रद्धा हुटने लगी थी, उसी प्रकार कर्म-विद्या के कारण देवों सम्बन्धी श्रद्धा भी 
क्षीण होने लगी । इसी प्रकार के किसी कारणवर्ण यानवल्क्य जंसे दार्शनिक श्रार्तभाग को एकान्त 
में ले जाते है और उसे कर्म का रहस्व समझाते है । उस समय कर्म की प्रशसा करते हुए 

हते हू कि, पुण्य करने से मनुष्य श्रेष्ठ बनता है और पाप करने से निक्षप्टा 


बैद्िक-परम्परा में यज्र-कर्म तथा देव दोनो की मान्यता थी । जब देव की अपेक्षा कर्म 
का महत्व अधिक माना जाने लगा, तब यज्ञ का समर्थन करने वालो ने यज्ञ और कर्मवाद का 
समन्वय कर यज्ञ को ही देव बना दिया श्रीर वे यह मानने लगे कि, यज्ञ ही कर्म है तथा इसी 
से सव फल मिलते है| दार्गनिक व्यवस्था-काल में इन लोगों की परम्परा का नाम मीमासक- 
दर्शन पडा । क्रिन्तु वंदिक-परम्परा मे यज्ञ के विकास के साथ-साथ देवों की विचारणा का भी 
विकास हथ्ा था । ब्राह्मण-काल मे प्राचीन अनेक देवों के स्थान पर एक प्रजापति को वेवाधि- 
देव माना जाने लगा । जिन लोगो की श्रद्धा इस देवाधिदेव पर अटल रही, उनकी परम्परा में भी 
कर्मवाद को स्थान प्राप्त हथआा ओर उन्होने भी प्रजापति तथा कर्मवाद का समन्वय अपने 
ढँग से किया है। वे मानते हैं कि, जीव को अपने कर्मानुसार फल तो मिलता है किन्तु इस फल 
को देने वाला देवधिदेव ईश्वर है | ईश्वर जीवो के कर्मानुसार उन्हे फल देता है, श्रपती इच्छा 
से नहीं । इस समन्वय को स्वीकार करने वाले वेदिक-दर्शनों में न्‍्याय-वेशेपिक, वेदान्त और 
उत्तरकालीन सेश्वर साख्य-दर्शन का समावेश है। 

वेदिक-परम्परा के लिए अदृप्ट अ्रथवा कर्म-विचार नवीन है और बाहर से उसका 
श्रायात हुआ है । इस बात का एक प्रमाण यह भी है कि, वंदिक लोग पहले आत्मा की शारीरिक 
मानसिक और वाचिक क्रियाद्रों को ही कर्म मानते थे । तत्पश्चात्‌ वे यज्ञादि वाह्य अनुष्ठानो 
को भी कर्म कहने लगे । किन्तु ये श्रस्थायी अनुष्ठान स्ववमेव फल कंसे दे सकते हैं ? उन्तका 
ता उसी समय नाश हो जाता है, श्रत किसी माध्यम की कल्पना करनी चाहिए | इस आधार 
पर मीमासा-दर्शन में अपूर्व नाम के पदार्थ की कत्पना की गई । यह कल्पना वेद में श्रथवा 
ब्राह्मणों मे नही है। बह दार्शनिक-काल में ही दिखाई देती है। इससे भी सिद्ध होता है कि 
श्रपूत्र के समान अ्रदृप्ट पदार्थ की कल्पना मीमासको की मौलिक देन नही, परन्तु वेदेतर प्रभाव 
का परिणाम हैं 

इसी प्रकार वेशेपिक-सूत्रकार ने भ्रदुष्ट (धर्माधर्म) के विपय में सूत्र मे उल्लेख अ्रवश्य 
किया है किन्तु उस श्रदप्ट की व्यवस्था उसके टीकाकारों ने ही की है। वैशेषिक-सूत्रकार ने 
यह नहीं वताया छि श्रदृष्ट--धर्माधर्म क्या वस्तु है ? इसी लिए प्रशस्तपाद को उसकी व्यवस्था 
बारनी पटी और उन्होंने उतत का समावेश ग्रण पदार्थ में किया। सूत्रकार से अदृष्ट को 
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स्पष्टतः गुणरूपेण प्रतिपादित नही किया, फिर भी इसे आत्मा का गुण क्यों माना जाए ? इस 
चात का स्पष्टीकरण प्रशस्तपाद ने क्रिया हैं! | इससे प्रमाणित होता है कि वेशेपिको की पदार्थ- 
व्यवस्था में अदुष्ट एक नवीन तत्त्व है । 

इस प्रकार वैदिको ने यज्ञ अथवा देवाधिदेव के साथ अदृष्ट-कर्मवाद का समन्वय 
किया है। किन्तु याज्ञिक विद्वान्‌ यज्ञ के अतिरिक्त अन्य कर्मो के विषय मे विचार नही कर सके 
ओर ईश्वरवादी भी ईश्वर की सिद्धि के लिए जितनी शक्ति का व्यय करते रहें उतनी वे 
कर्मवाद के रहस्य का उद्घाटन करने मे नहीं लगा सके। शझ्रत कर्मवाद मूल-रूप मे जिस 
परम्परा का था, उसी ने उस वाद पर यथाशक्य विचार कर उसकी शास्त्रीय व्यवस्था की । 
यही कारण है कि कर्म की जंसी शास्त्रीय व्यवस्था जैनशास्त्रों मे है, व॑ंसी श्रन्यत्र उपलब्ध नही 
होती । श्रत यह स्वीकार करना पडता है कि कर्मवाद का मूल जैन-परम्परा मे और उससे 
पूर्वकालीन श्राव्वासियों में है। 

अब कर्म के स्वरूप का विशेष वर्णन करने से पहले यह उचित होगा कि कर्म के 
स्थान मे जिन विविध कारणो की कल्पना की गई है, उन पर किंचित्‌ विचार कर लिया जाए । 
उसके बाद उसी के आलोक में कर्म का विवेचन किया जाए | 


(2) कालवाद 


विश्व-सृष्टि का कोई न कोई कारण होना चाहिए, इस बात का विचार वेद-परम्परा 
मे विविध रूप मे हुआ है। किन्तु प्राचीन ऋग्वेद से यह प्रकट नहीं होता कि, उस समय विश्व 
की विचित्रता--जीव सृष्टि की विचित्रता के निमित्त कारण पर भी विचार किया गया हो । इस 
विषय का सर्वेप्रथभम उल्लेख श्वेताश्वतर (]2) में उपलब्ध होता है | उसमे काल, स्वभाव, 
नियति, यदृच्छा, भूत, और पुरुष इन मे से किसी एक को मानने अथवा सबके समुदाय को 
मानने वाले वादों का प्रतिपादन है। इससे ज्ञात होता है कि, उस समय चिन्तक कारण की 
खोज में तत्पर हो गए थे और विश्व की विचित्रता की व्याख्या विविधरूप से करते थे । इन 
वादों में कालवाद का मूल प्राचीन मालूम होता है। अ्रथवेवेद मे एक कालसुक्त है जिसमे 
कहा है कि -- 

काल ने पृथ्वी को उत्पन्त किया, काल के आधार पर सूर्य तपता है, काल के श्राधार 
पर ही समस्त भूत रहते है, काल के कारण ही आँखे देखती हैं, काल ही ईश्वर है वह प्रजापति 
का भी पिता है, इत्यादि” ।! इसमे काल को सृष्टि का मूल कारण मानने का सिद्धान्त है। कितु 
महाभारत मे मनुष्यों की तो वात ही क्‍या, सनस्त जीव-सृष्टि के सुख-दु ख, जीवन-मरण इन 


सव का आधार काल माना गया है। इस श्रकार महाभारत में भी एक ऐसे पक्ष का उल्लेख 
मिलता है जो काल को विश्व की विचित्रता का मूल कारण मानता था | उसमे यहाँ तक कहा 


गया है कि, कर्म अथवा यज्ञ-यागादि अ्रथवा किसी पुरुप द्वारा मनुष्यों को सुख-दु ख नही 
मिलता, किंतु मनुष्य काल द्वारा ही सब कुछ प्राप्त करता है। समस्त कार्यों मे समानरूप से 


] प्रशस्तपाद पू 47,637,643 
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काल ही कारण हे, इत्यादि!। प्राचीन-काल मे काल का इतना महत्त्व होने के कारण ही 
दार्गनिक-काल में नैयाथिक आदि चिन्तको को इसके लिये प्रेरित क्या कि अ्रन्य ईश्वरादि 
कारणो के साथ काल को भी साधारण कारण माना जाए? । 


(3) स्वभावचाद 


उपनिपद्‌ में स्वभाववाद का उत्लेख है? । जो कुछ होता है, वह स्वभाव से ही होता 
है | स्वभाव के अतिरिक्त कर्म या ईश्वर रूप कोई कारण नही है, यह वात स्वभाववादी कहा 
करते थे । दुद्ध-चरित में स्वभाववाद का निम्न उत्लेख है । “कौन कॉट को तीक्ष्ण करता है ? 
प्रयवा पश्मु पक्षियों की विचित्रता क्यो हैं ?” इन सब वातो की प्रवृत्ति स्वभाव के कारण ही 
है । इसमे किसी की इच्छा अ्रथवा प्रयत्न का श्रवकाश ही नहीं है?। गीता और महाभारत 
में भी स्वभाववाद का उत्लेख हैं” । माठर और न्यायकुसुमाजलिकार ने स्वभाववाद० 
का खडन किया है और अन्य अनेक दार्जनिकों ने भी स्वभाववाद” का निषेध किया हैं। 
प्रस्तुत ग्रन्व में भी अनेक वार इस वाद का निराकरण किया गया हैं। 


(4) यदृच्छावाद 


स्वेताज्वतर में यदुष्छा को कारण मानने वालों का भी उत्लेख है। इससे विदित 

होता हे कि यह वाद भी प्राचीन काल से प्रचलित था | इस वाद का मन्तव्य यह है कि, क्रिसी 
भी नियत कारण के विता ही कार्य की उत्पत्ति हो जाती है। यदृच्छा शब्द का श्रर्थ 
प्रकस्मात्‌ है? । अर्थात्‌ किसी भी कारण के विना। महाभारत में भी यदृच्छावाद का उल्लेख? 
है| न्‍्यायमूत्रकार ने इसी वाद का उल्लेख बह लिख कर दिया है कि, अ्रनिमित्त--निमित्त के 
. महाभारत णास्तिपर्व श्रध्याय 25, 28, 32, 33 ग्रादि। 
2. जन्‍्याना जनक कालो जगतामाश्रयों मत । न्यायनिद्धातमुक्तावलिका० 45, कालवाद के 

निराकरण के लिए शास्त्र-वार्ता-समुच्चय देखे 252-5, माठरवुज्निका० 6] 

ख़्ेता० | 2 

वुद्ध-चरित 52, 

भगवदगीता 5 44, महाभारत शान्तिपर्त 25 6 

माठरवृत्तिका० 6[, न्‍्यायकुनुमाजलि ] 5, 
- स्वमाववबाद के वोघर निम्त उनोक सर्वत्र प्रसिद्ध है -- 

नित्य नत्त्वा भवन्त्यन्ये नित्यासत्त्वाण्च केचन । 

विधिया केकिदित्यत तत्स्वभावों नियामक ॥ 

प्रस्तिगण्णो जब शीत समस्पर्जल्तथानिल । 

वेनेदर जित्रित तस्मात्‌ रवभावात्‌ तद्व्यवस्थिति ॥ 
6. स्याय-लाप्य 3 2.3] 
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बच थे पा नं. (५० 


प्रस्तावनां 25 


बिना ही कॉट की तीदणता के समान भावों की उत्पत्ति होती है। उन्होने इस वाद का 
तिराकरण भी किया है।ञश्रत अ्रनिमित्तवाद, अकस्मातृवाद और यदृच्छावाद एक हो अर्थ के 
चोतक है, ऐसा मानना चाहिए । कुछ लोग स्वभाववाद और यदच्छावाद को एक ही मानते 
हैं किन्तु यह मान्यता ठीक नही है । इन दोनों में यह भेद है कि, स्वभाववादी स्वभाव को कारण 
रूप मानते है, किन्तु यद्च्छावादी कारण की सत्ता को ही अस्वीकार करते है? । 


६5) नियद्तिवाद 


इस वाद का सर्वप्रथम उल्लेख भी श्वेताश्वतर में है, किन्तु वहाँ श्रथवा अन्य उप- 
निपदो में इस वाद का विशेष विवरण नहीं मिलता | जैनागम और बौद्ध-त्रिपिटक मे नियतिवाद 
सम्बन्धी बहुत सी बातें उपलब्ध होती हैं । जब भगवान्‌ बुद्ध ने उपदेश देना प्रारम्भ क्रिया तब 
नियतिवादी जगह-जगह अपने मत का प्रचार कर रहे ये। भगवान्‌ महावीर को भी नियति- 
वादियो से वाद-विवाद करना पडा था। उनकी मान्यता थी कि, आत्मा शौर परलोक का 
अ्रस्तित्व है, परन्तु ससार मे दृष्टिगोचर होने वाली जीवों की विचित्रता का कोई भी श्रन्य 
कारण नहीं है, सत्र कुछ एक्र निश्चित प्रकार से नियत है और नियत रहेगा । सभी जीव 
नियति-चक्र में फेस हुए हैं। जीव मे यह शक्ति नही कि इस चक्र में किसी भी प्रकार का 
परिवर्तत कर सके । यह नियति-चक्र स्वय ही घुमता रहता है श्लौर जीवों को एक नियत क्रम के 
अनुसार इधर-उधर ले जाता हैं। जब यह चत्र पूर्ण हो जाता है तो जीव स्वत ही मुक्त हो 
जाता है। ऐसे वाद का प्रादुभाव उसी समय होता हे जब मानव-चबुद्धि पराजित हो जाती है। 

त्रिपिटक में पूरण काश्यप और मखली गोशालक? के मतो का वर्णन आया है । एक के 
वाद का ताम 'अ्क्रियावाद' तथा दूसरे क्रे वाद का नाम “नियतिवाद! रखा गया है, किन्तु इन 
दोनो में सिद्धान्तत विद्येप भेद नहीं हैं। यही कारण है कि कुछ समय बाद प्रण काश्यप के 
अनुयायी श्राजीवको अर्थात्‌ गोणालक के अनुयायियों में मिल गये थे! । ग्राजीवकों और ज॑ंनों 
में श्राचार तथा तत्त्व-ज्ञान सम्बन्धी बहुत सी बातों में समानता थी किच्त मुख्य भेद नियति- 
वाद तथा पुरुषार्थवाद* मे था| जैनागमो में ऐसे कई उल्लेख उपलब्ध होते हैं जिनसे प्रकट है 
कि, भगवान्‌ महावीर ने श्रनेक विख्यात नियतिवादियों के मत में परिवर्तत कराया था०। सभव 
है कि धीरे-धीरे आजीवक जैत मे सम्मिलित होकर लुप्त हो गए हो । पकुध का मत भी 
अक्रियावादी है, श्रत वह नियतिवाद में समाविष्ठ हो जाता है । 

सामज्ञमफलसुत्त मे गोशालक के नियतिवाद का निम्नलिखित वर्खान है :--- 
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“प्राणियों की अ्पवित्नता का कुछ भी कारण नही है । कारण के विना ही वे अपवित्र 
होते है । उन के अपवितन्न होने में न कोई कारण है, न हेतु । प्राणियों की शुद्धता का भी कोई 
कारण अथवा हेतु नही है। हेतु और कारण के विना ही वे शुद्ध होते है । अपने सामथ्य क्रे 
बल पर कुछ नही होता । पुस्प के सामर्थ्य के कारण किसी भी पदार्थ की सत्ता नही है । न बल 
है, न वीर्य, न ही पुरुष की शक्ति अथवा पराक्रम, सभी सत्त्व, सन्नी प्राणी, सभी जीव अवश हैं, 
टुर्बल है, वीर्यविहीन हैं । उन में भाग्य (नियति) जाति, वैशिप्ट्य श्रीर स्वभाव के कारण परि- 
बतंन होता है। छह जातियो मे से किसी भी एक जाति में रहकर सब दु खो का उपभोग किया 
जाता है। चौरासी लाख महाकल्प के चक्र मे घूमते के वाद वुद्धिमान्‌ और मू्खे दोनों के ही दु.ख 
का नाश हो जाता है! यदि कोई कहे कि, “में शील, व्रत, तप अथवा द्रह्मचर्य से अपरिपक्व 
कर्मो को परिपक्व करूगा, अ्रथवा परिपक्व हुए कर्मों का भोग कर उन्हे नामशेष कर दूगा 
तो ऐसी वात कभी भी होने वाली नहीं है । इस ससार में सुख-दु ख इस प्रकार अवस्थित है कि 
उन्हे परिमित पाली से नापा जा सकता है । उनमे वृद्धि या हानि नही हो सकती । जिस प्रकार 
सूत की गोली (गेद) उतनी ही दूर जाती है जितना नम्बा उसमे धागा होता है उसी प्रकार 
वुद्धिमानू और मूर्ख दोनों के दु ख (ससार) का नाश उसके चक्कर मे पडते पर ही होता है? ।” 


इसी प्रकार का ही किन्तु जरा आकर्षक ढेंग का वर्णन जैनो के उपासकदशाग” और 
भगवती सूत्र) में है। इनके अ्रतिरिक्त सूत्रकृताग? मे भी श्रनेक स्थलों पर इस वाद के सम्बन्ध में 
ज्ञातव्य बातें मिलती है । 

बौद्ध पिटक में पक्रु4 कात्यायन के मत का वर्णन इस प्रकार किया गया है ---“सात 
पदार्थ ऐसे हैं जो किसी ने बनाएं नहीं, वनवाए नहीं। उनका न तो निर्माण किया गया 
ग्रौर न कराया गया । वे वन्ध्य है, कूटस्थ हैं और स्तम्भ के समान अचल हैं । वे हिलते नही, 
बदलते नही और एक दूसरे के लिए त्रासदायक नही। वे एक दूसरे के दु ख को, सुख को या 
दोनो को उत्पन्न नही कर सकते | वे सात तत्व ये है--प्ृथ्वीकाय, अ्रप्काय, तेजकाय, वायुकाय, 
सुव्र,.दु ख और जीव । इतका नाश करने वाला, करवाने वाला, इनको सुनने वाला, कहने वाला, 
जानने वाला श्रथवा इनका वर्णन करने वाला कोई भी नहीं है ।” यदि कोई व्यक्ति तीक्ष्ण शस्त्र 
द्वारा कसी के मस्तक का छेंदन करता है तो वह उसके जीवन का हरण नही करता । इससे केवज 
यही समझना चाहिए कि इन सात पदार्थों के अ्रन्तर-स्थित स्थल मे शस्त्रों का प्रवेश* हुआ । 
पकुध के इस मत को नियतिवाद ही कहना चाहिए । 

त्रिपिटक में अक्रियावादी पूरण काश्यप के मत का वर्णन इन शब्दों मे किया गया है - 
'क्सी ने कुछ भी किया हो श्रथवा कराया हो, काटा हो या कटवाया हो, च्रास दिया हो या 
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दिलाया हो,.... प्राणी का वध किया हो, चोरी को हो, घर मे सेंध लगाई हो, डाका डाला हो, 
च्यभिचार किया हो, झूठ बोला हो, तो भी उसे पाप दही लगता । यदि कोई व्यक्ति तीक्षण धार 
वाले चक्र से पृथ्वी पर माँस का बडा ढेर लगा दे तो भी इसमे लेशमात्र पाप नह है। गगा नदी के 
दक्षिण तह पर जाकर कोई मारपीट करे, कत्ल करे या कराए, त्रास दे या दिलाए तो भी रक्ती 
भर पाप नही है। यगा नदी के उत्तर तट पर जाकर कोई दान करे या कराए, यज्ञ करे या कराए 
तो इसमे कुछ भी पुण्य नहीं है । दान, धर्म, सयर, सत्य भाषण इन सबसे कुछ भी पुण्य नही 
होता? । इसमे त्तनिक भी पुण्य नही है ।” जैन सूत्रकृताग” मे भी अक्रियावाद का ऐसा ही 
वर्णन है। पूरण का यह अक्रिपावाद भी नियतिवाद के तुल्य है। 


६6) ग्रज्ञानवादी 

हम सजय वेलट्टी पुत्र के मत को न तो नास्तिक कह सफते हैं श्रौर न ही उसे श्रास्तिक 
की कोटि मे रखा जा सकता है | वस्तुत. उसे ताकिक श्रेणी मे रखना चाहिए। उसने परलोक, 
देव, नारक, कमे, निर्वाण ज॑से प्रदृश्य पदार्थों के विषय मे स्पष्ट रूप से घोषणा की कि, इनके 
सम्बन्ध में विधिरूप, निपेंघरूप, उभयरूप शभ्रथवा अनुभयरूप निर्णय करना शक्‍य ही नदी है।* 
जिस समय ऐसे अदृश्य पदार्थों के विपय में अनेक कल्पनाग्रों का साम्नाज्य स्थापित हो रहा हो, 
त्तव एक ओर नास्तिक उनका निषेध करते हैं श्लौर दूसरी ओर विचारशील पुरुष दोनो पक्षों के 
चलावल पर विचार करने में तत्पर हो जाते हैं । इस विचारणा की एक भूमिका ऐसी भी होत्ती है, 
जहाँ मनुष्य किसी वात को निश्चित रूप से मानने भ्रथवा प्रतिपादित करने मे समर्थ नही होता 
उस समय या तो वह सशय-बादी बन कर प्रत्येक विषय मे सन्देह करने लग जाता है अथवा वह 
अज्ञानवाद की ओर झुक जाता है और कहने लगता है कि, सभी पदार्थों का ज्ञान सम्भव ही 
नही है। ऐसे अ्ज्ञानवादियों के विषय मे जेनागमों मे कहा है कि, ये अज्ञानवादी तकेकुशन होते हैं 
परन्तु असवद्ध प्रलाप करते है, उनकी अभ्रपन्तनी शक्राप्नो का ही निवारण नहीं हुआ है । वे स्वय 
श्रज्ञानी हैं और अज्ञजनों मे मिथ्या प्रचार करते है? । 


(7) कालादि का समस्वय 

जिस प्रकार वंदिक दाशंनिको ने वंदिक-परम्परा-सम्मत यज्ञकर्म और देवाधिदेव के 
साथ पूर्वोक्त प्रकार से कमें का समन्वय किया, उसी प्रकार जं॑नाचार्यो ने जैन-परम्परा के 
दार्शनिक-काल से कर्म के साथ कालादि कारणो के समन्वय करने का प्रयत्न किया । किसी भी 


। वुद्धचरित पृ. 70, दीघनिकाय-सामझ>फलसुत्त 
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कार्य की उत्पत्ति केवता एक ही कारण पर आदित नहीं, परन्तु उसका आधार कानण सामग्री 
पर हे । इस सिद्वान्त के बल पर जैवाचार्बों ने कहा कि केवल कम ही कारण नही है, बालादि 
भी सत्कारी कारण हैं । इस प्रकार सामग्रीवाद के झाधथार पर कर्म और काजादि का समन्वय 
हुआ । 
जताचाये सिद्वमत दिवाफर ने इस बात को मिथ्या घारणा माना है कि दाल, स्वभाव 
नियति, पूर्वेद्वव-कर्म शोर पुन्पाथे इन पाँच कारणों में किसी एक को ही कारण मान्य जाब 
श्र शेप कारणों की अवहेतना की जाए । उनके मतानुसार सम्यक धारणा यह्ष हे फ्ि, कार्य- 
निष्पत्ति में उक्त पचों कारणो का समन्वय किया जाए | आचार्य हरिभद्र ने भी शान्वब्यता- 
समुच्चय में इसी बात वा समर्थन किया हे । इसमे ज्ञात होता है कि जैन भी कर्म को एकमाज 
क्रारण नही मानते, परन्तु, यौण मुख्य भाव की अणेद्षा से कालादि सभी कारणों को मानते है । 
ग्राचार्य समन्‍्तभद्र ने कहा हूं कि, देव (कर्म) और पुरुपा्व के विषय से एकान्त दृष्टि का 
त्याग वार अनेहान्त दष्टि ग्रहण करनी चाहिए । जहाँ मन्‍ग्य ने बृद्धि पूर्वक प्रयत्त ने क्रिया हो 
श्रीर उसे इट अथवा अनिप्ट वस्तु की प्राप्ति हो, वहाँ मुख्यत. दंव को मानना चाहिए, क्योंकि 
हाँ पुरुष-प्रयत्त यौण है और देव प्रधान है | वे दोनों एफ दूसरे के सहावक्र बनकर ही कार्य 
को पूर्ण करते है | परन्तु जहाँ बुद्धियुर्ृक प्रयत्न से इप्टानिप्ट की प्राप्ति हो, वहाँ श्रपने पुरुषार्थ 
को प्रधानता प्रदान करती चाहिए ओर देव अ्रथवा कर्म को गौण मानना चाहिए | इस प्रकार 
ग्राचार्य समन्तसद्र ने देव और पुरुपार्थ का समच्चय किया? हैं। 
(8) कस का स्वरूप 
कम का साधारण त्र्थ क्रिया होता हैं और वेदो से लेकर ब्राह्मग काल तक वंदिक 
परम्परा में यही श्रर्थ दृष्टिगोचर होता है। इस परम्परा में यजयागादि नित्य-वमित्तिक 
क्रियाग्रो को कर्म की सज्ञा दी गई है। यह माना जाता था कि इन कर्मों का झ्राचरण देवो को प्रसन्न 
करने के लिए किया जाता है और देव इन्हे करने वाले व्यक्ति की मनोकामना पूर्ण करते हैं। जेन 
परम्परा को कर्म का क़्िया रूप अ्रर्थ मान्य है, किन्तु जन इसका केवल यही अर्थ स्वीकार नहीं 
करते | समारी जीव की प्रत्येक क्रिया अथवा प्रवृत्ति तो कर्म है ही, किन्तु जन परिभाषा में इसे 
भाव-ऊर्म कहते हैं । इसी भाव-क्र्म अर्थात्‌ जीव की क्रिया द्वारा जो अजीव द्रव्य (पुद्गल द्रव्य) 
ग्रात्मा के ससर्ग मेआ कर आत्मा को वन्धन मे बाँध देता है, उसे द्रव्य-कर्म कहते है। द्रव्य-कर्म 
पूदुगल द्रव्य है, उनकी सन्ना औपचारिक है क्योकि वह आत्मा की क्रिण या उसके कर्म से 
उत्पन्न होता है, अत उसे भी कर्म कहते है । यहाँ कार्य मे कारण का उपचार किया 
गया है। अर्थात्‌ जेन परिभाषा के अनुसार कर्म दो प्रकार का है --भाव-कर्म और द्रव्य-कर्म 
जीव की किया भाव-क्रम॑ है और उसका फल द्रव्य-कर्म | इन दोनो में कार्य-क्रारण 
भाव हैं >ज्ाव-क्रम कारण है और द्र॒व्ब-कर्म कार्य । किन्तु यह कार्य-कारण भाव 





कालो महाव णशियई पुव्वकम्म पुरिसकारणोगता । मिच्छत्त त चेव उ समासश्रो हुति सम्मत्त । 
अतः कालादब सर्वे समुदायेत कारणम्‌ | गर्भादे कार्यजातस्य विज्ञेया न्‍्यायवादिभि । 
न चकेकत एकेह क्वचित्‌ क्रिड्न्चिदवीक्ष्यते | तस्मात्‌ सर्वस्य कार्यस्यथ सामग्री जनिका मता। 
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मुर्गी और उसके अड्ड के कार्य-करण भाव के संदृश है। मुर्गी से अंडा होता है, श्रतः मुर्गी कारण 
है और अडा कायें | यदि कोई व्यक्ति प्रश्न करे कि पहले मुर्गी थी या अडा? तो इसका उत्तर 
नही दिया जा सकता । यह तथ्य है कि अडा मुर्गी से होता है, परन्तु मुर्गी भी अडे से ही उत्पन्न 
हुई है । भ्रतः दोनों में कार्य-क्रारण भाव तो है परन्तु दोनो में पहलें कौन, यह नहीं कहा जा 
सकता । सतति की अपेक्षा से इनका पारस्परिक कार्य-ऋरण भाव अनादि है। इसी प्रकार भाव- 
कर्म से द्वव्य-कर्म उत्पन्त होता है, अत भाव-कर्म को कारण और द्रव्य-कर्म को कार्य माना 
जाता है| किन्तु द्रव्य-कर्म के अभाव में भाव-कर्म की निष्पत्ति नही होती, अत द्रव्य-कर्म भाव- 
कर्म का कारण है। इंस प्रकार मुर्गी और अडे के समान भाव-ऊर्म और द्रव्य-कर्म का पारस्परिक 
श्रनादि कार्य-फारण भाव भी सतति की अपेक्षा से है । 
यद्यपि सतत्ति के दृष्टिकोण से भाव-कर्म श्र द्रव्य-ऊर्म' का कार्य-कारण भाव ग्रनादि हैं, 

तथापि व्यक्तिश विचार करने पर ज्ञात होता है कि, किसी एक द्रव्य-कर्म का कारण कोई एक 
भाव-कर्म ही होता होगा, अत उनमे पूर्वापर भाव का निश्चय क्रिया जा सकता है। कारण यह 
है कि, जिस एक भाव-कर्म से विसी विशेष द्रव्य-कर्म की उत्पत्ति हुई है, वह उस द्रव्य-कर्म का 
कारण है और वह द्रव्य-कर्म उस भाव-कर्म का कार्य है, कारण नहीं । इस प्रकार हमे यह स्वीकार 
करना पडता है कि, व्यक्तिश पूर्वापर भाव होने पर भी जाति की श्रपेक्षा से :पूर्वापर भाव का 
ग्रभाव होने के कारण दोनो ही श्रनादि है । 


यहाँ एक प्रश्न उपस्थित होता है। यह तो स्पष्ट है कि भाव-कर्म से द्रव्य-कर्म की 
उत्पत्ति होती है, क्योंकि अपने राग, हष, मोहरूप परिणामो के कारण ही जीव द्रव्य-कर्म के बन्धन 
में बद्ध होता है अथवा ससार मे परिभ्रमण करता है। किन्तु भाव-कर्म की उत्पत्ति मे द्रव्य-कर्म 
को कारण क्यो माना जाए ? इस प्रश्न का उत्तर यह दिया जाता है कि, यदि द्रव्य-कर्म के 
अ्रभाव मे भी भाव-कर्मे की उत्पत्ति सग्भव हो, तो मुक्त जीवो में भी भाव-कर्म का प्रादुर्भाव 
होगा श्ौर उन्हे फिर ससार मे आना होगा । यदि ऐसा होता है, तो फिर ससार श्रौर मोक्ष मे 
कुछ भी अन्तर न रह जाएगा । ज॑सी बन्ध-योग्यता ससारी जीव मे है, वैसी ही मुक्त जीव मे 
माननी पडेगी । ऐसी दशा में कोई भी व्यक्ति मुक्त होने के लिए क्‍यों प्रयत्नशील होगा ? श्रत 
हमे स्वीकार करना होगा कि. मुक्त जीव मे द्रव्य-क्र्म न होने के कारण भाव-कर्म भी नही है 
ओर द्रव्य-कर्म के होने के कारण ससारी जीव में भाव-कर्म की उत्पत्ति होती है। इस प्रकार 
भाव-कर्म से द्रव्य-कर्म श्र द्रव्य-कर्म से भाव-कर्म की अनादिकालीन उत्पत्ति होने के कारण 
जीव के लिए ससार अनादि है । 
द्रव्य-कर्म की उत्पत्ति भाव-कर्म से होती है, भ्रत द्रव्य-कर्म भाव-कर्म का कार्य है। 
इन दोनो मे जो कार्य-कारण भाव है, उसका भी स्पष्टीकरण गश्रावश्यक है। मिट्टी का पिण्ड 
घटाकार में परिणत होता है, इसलिए मिट्टी को उपादान कारण माना जाता है। किन्तु कुम्हार 
न हो तो मिट्टी मे घट-रूप बनने की योग्यता होने पर भी घट नहीं बन सकता, श्रतः क्ुम्हार 
निमित्त कारण है। इसी प्रकार पुद्गल में कर्म-रूप मे परिणत होने का सामर्थ्य हैं, श्रत पुदूगल 
द्रव्य-कर्मे का उपादान कारण है, किन्तु जब तक जीव में भाव-कर्म की सत्ता न हो, पुदुगल 
द्रव्य-कर्मं-रप मे परिणत तही हो सकता । इसलिए भाव-कर्म तिमित्त कौरण मानां गया है। 
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इसी प्रकार द्रव्य-कर्म भी भाव-कर्म का निमित्त कारण है, अर्थात द्वव्य-कर्म और भाव-कर्म का 
कार्य-कारण-भाव उपादानोपादेय-हूप ते होकर निमित्त-त॑मित्तिक-रूप है । 

समारी आत्मा की प्रवृत्ति अथवा क्रिया को भाव-कर्म कहते हैं, किन्तु प्रश्न यह है कि 
उसकी कौन-सी क्रिया को भाव-क्र्म कहना चाहिए ? क्रोध, मान, माया, लोभ ये चार कपाय 
ब्रात्मा के आभ्यन्तर परिणाम है, यही भाव-कर्म हैं | श्रथवा राग, द्वेप, मोह-रूप अ्रात्मा के 
प्राभ्यन्तर परिणाम भाव-कर्म है। समारी आत्मा सर्दव णरीर-सहित होती है, अत मन, वचन, 
काय के अवलम्बन के बिना उसकी प्रवृत्ति सम्भव नहीं है । आत्मा के कपाय-हप अथवा राग, 
ढेप, मोहरूप श्राम्यन्तर परिणामों का झ्राविर्भाव मन, वचन, काय की प्रवृत्ति द्वारा होता है। 
दूसरे शब्दों मे यह कहा जा सकता हैँ कि, ससारी अ्रात्मा की मानसिक, वाचिक और काबिक 
प्रवत्ति जिसे योग भी कहते है राग, ढेप, मोह श्रथवा क्रपाब के रंग से रजित होती है | वस्तुत- 
प्रवृत्ति एक ही है, परन्तु जेसे कपडे और उसके रंग को भिन्ननभिन्न भी कहते है, वैसे ही आत्मा 
की इस प्रवृत्ति के भी दो नाम हैं योग और कपाय । रग से हीन कोर कपड़ा एक रूप ही 
होता है । इसी प्रकार कपाय के रंग से विहीन मन, वचन, काय की प्रवृत्ति एक-रूप होती है । 
जब कपडे में रग होता है तव कपडे का रंग कभी हलका श्रीर कभी गहरा होता है । इसी 
तरह योग-व्यापार के साथ कपाय के रग की उपस्थिति में भाव-कर्म कभी तीत्र होता हैं और 
कभी मन्द | रग रहित वस्त्र छोटा या बडा हो सकता है, कपाव के रग से हीन योग-व्यापार 
सी न्यूनाधिक हो सकता है, किन्तु रण के कारण होने वाली चमक की तीक्ता श्रथवा मन्दता 
का उसमे अभाव होता है । इसलिए योग-व्यापार की शअ्रपेक्षा रग प्रदान करते वाले कपाय का 
महत्व अधिक है, गत कपाय को ही भाव-कर्म कहते है । द्रव्य-कर्म के वन्ध में योग एवं कपायी 
दोनो को ही साधारणत निमित्त कारण माना गया है, तथापि कपाय को ही भाव-कर्म मानने 
करा कारण यही है । 

साराज यह है कि क्रोध, मान, माया, लोभ ये चार कपाय ग्रथवा राग्र, द्वेप, मोह 
थ्रे दोप भाव-कर्म हैं इनसे द्रव्य-कर्म को ग्रहण कर जीव बढ्ध होते हैं । 

अन्य दार्भनिको ने इसी बात को दूसरे नामो से स्वीकार किया है। नैयायिको ने राग, 
द्रेम और मोह रूप इन तीन दोपो को माना हैं। इन तीन दोषी से प्रेरणा प्राप्त कर जीवों के 
मन, वचन, काय की प्रवृत्ति होती हैं । इस प्रवृत्ति से धर्म व अधर्म की उत्पत्ति होतीं है। धर्म 
व अधर्म को उन्होंने 'सस्कार? कहा है| नैयायिकों ने जिन राग, द्वेप, मोह रूप तीन दोपों का 


]. जोगा पयडिपएस ठिइश्नणुभाग कसायादञ्रो । पचम कर्मग्रन्य गाथा 96: 

2, उत्तराध्ययन 32 7, 30.; तत्त्वार्थ 8 2, स्थानाग 2 2, समयसार 94, 96, 09, 
]77, प्रवचनसार 4, 84, 88 

2 त्यायभाष्य 4,] 2, ल्यायसूत्र 4,3-9; न्यावसूत्र |.]7, न्यायमजरी पृ० 47, 
472, 500 इत्यादि ! 
एवं च क्षणभगित्वात्‌ सस्कारद्वारिका स्थितः । 
स कर्मजन्यसस्कारों धर्माधर्मगिरोच्चते ॥। न्यायमजरी पृ० 472 


अस्तावना 804 


उल्लेख किया है, वे ज॑नो को मान्य हैं और ज॑न उन्हे भाव-कर्म कहते हैं। नैयायिक जिसे दोप- 
जन्य प्रवृत्ति कहते है, उसे ही जन योग कहते है। नैयांयिको ने प्रवृत्ति-जन्य धर्माधर्म को 

सस्कार अथवा अदृष्ट की सन्ञा प्रदान की है, जैतो से पौदूगलिक-कर्म अ्रथवा द्रव्य-कर्म का वही 
स्थान है। नैयायिक-मत मे धर्माधर्मं-रूप सस्कार आत्मा का युण है। किन्तु हमें स्मरण रखना 
चाहिए कि इस मत में गुण व गृणी का भेद होने से केवल श्रात्मा ही चेतन है, उसका गुण 
सस्कार चेतन नही कहला सकता, क्योकि सस्‍्कार में चंतन्‍्य का समवाय सम्बन्ध नही है । 
जैन-सम्मत द्रव्य-कर्म भी श्रवितन है, अ्रत सस्कार कहे या द्रव्य-कर्म, दोनो भ्रचेतव है। दोनो 
मतो में भेद इतना ही है कि सस्कार एक गृण है जब कि द्रव्य-कर्म पुद्गल-द्रव्य है। गहन 
विचार करने पर यह भेद भी तुच्छ प्रतीत होता है। ज॑न यह मानते हैं कि द्रव्य-कर्म भाव-कर्म 
से उत्पन्न होते हैं । नैयायिक भी सस्कार की उत्पत्ति ही स्वीकार करते है। भाव-कर्म ने द्रव्य- 
कर्म को उत्पन्न किया, इस मान्यता का अर्थ यह नही है कि भाव-कर्म ने पुदुगल-द्रव्य को उत्पून्न 
किया । जैनों के मत के अनुसार पुद्गल-द्रव्य तो अनादिकाल से विद्यमान है, अत उपर्युक्त 
मान्यता का भावार्थ यही है कि, भाव-कर्म ने पुदूगल का कुछ ऐसा सस्कार किया जिसके फल- 
स्वरूप वह पुद्गल कर्म-रूप में परिणत हुग्ना । इस प्रकार भाव-कर्म के कारण पुदूगल में जो 
विशेष सस्कार हुम्ना, वही जैन-मत में वास्तविक कर्म है। यह सस्कार पुदुगल-द्रव्य से अभिन्न 
है, श्रत* इसे पुदूगल कहा गया है। ऐसी परिस्थिति में नैयायिको के सस्कार एवं जेन-सम्मत 
द्रव्य-कर्म मे विशेष मंद नहीं रह जाता । 

जेनो ने स्थूल-शरीर के श्रतिरिक्त सूक्ष्म-शरीर भी माना है। उसे वे कार्मण शरीर 
कहते हैं। इसी कार्मण शरीर के कारण स्थूल शरीर का श्राविर्भाव होता है। नैयायिक कार्मण 
शरीर को अ्रव्यक्त-शरीर' भी कहते है । जैन कार्मण शरीर को अतीन्‍्द्रिय मानते हैं, इसलिए 
वह अव्यक्त ही है । | 

वंशेषिक-दर्शन की मान्यता भी नैयायिकों के समान है। प्रशस्तपाद ने जिन 24 गुणों 
का प्रतिपादन किया है, उनमे श्रदृष्ट भी एक गृण है । यह गुण सस्कार गुण से भिन्न हैं? । 
उसके दो भेद हैं--धर्म और अधर्म । इससे ज्ञात होता है कि, प्रशस्तपाद धर्माश्वर्म का उल्लेख 
सस्कार शब्द से न कर अदृष्ट शब्द से करते है। इसे मान्यता-भेद न मानकर केवल नाम-भेद 


समझना चाहिए, क्योकि नैेथायिको के सस्कार के समान प्रशस्तपाद ने अदृष्ट को श्रात्मा का 
गुण माना है । 


न्याय और वेशेषिक दर्शन मे भी दोप से सस्कार, सस्कार से जन्म, जन्म से दोप और 
फिर दोष से सस्कार एवं जन्म, यह परम्परा वीज श्र अकुर के समान अनादि मानी है। यह 
जेनो द्वारा मान्य भाव-कर्म और द्रव्य-कर्म की पूर्वोक्त अनादि परम्परा जैसी ही है? । 


] दे शरीरस्य प्रकृती व्यक्ता च अ्रव्यक्ता च। तत्र अव्यक्ताया कर्मंसमाख्याताया प्रकृतेरुप- 
भोगात्‌ प्रक्षय । प्रक्षीणों च कर्मणि विद्यमानानि भूतानि न शरीरमुत्पादयन्ति इति 
उपपन्नोष्पवर्ग | न्‍्यायवा० 3268 

2. प्रशस्तपाद-भाष्य पृ० 47, 437, 643 
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योग-दर्णन की कर्म-प्रक्रिया से जन-दर्शन की अ्रत्यधिक समानता है। योग-दर्शन के 
अनुसार अविद्या, अस्मिता, राग, द्वेप, अभिनिवेश ये पाँच क्लेश है । इन पांच क्लेशों के कारण 
क्लिष्टवृत्ति-चित्त-व्यापार की उत्पत्ति होती है और उससे धर्म-अ्रधर्म-रूप सस्कार उत्पन्न होते 
हैं । इनमे क्लेशों को भाव-कर्म, वृत्ति को योग और सस्कार को द्रव्य-कर्म समझा जा सकता 
है । योग-दर्शन में सस्कार को वासना, कर्म और अपूर्व भी कहा गया है | पुनश्च, इस मत मे 
क्लेण और कर्म का कार्य-का रण-भाव जेनो के समान वीजाकुर की तरह श्रनादि माना गया है? । 

जैन और योग-प्रक्रिया मे श्रन्तर यह है कि, योग-दर्शन की प्रक्रियानुसार क्लेश, 
क्लिष्ट-वृत्ति और सस्कार इन सबका सम्बन्ध आत्मा से नही अपितु चित्त श्रथवा अन्त करण के 
साथ है और यह श्रन्त करण प्रकृति का विकार-परिणाम है। 

यह कहने की आवश्यकता नही है कि, साझ्4य मान्यता भी योग-दर्शन जंसी ही है, 
परन्तु साख्यकारिका व उसकी माठर-वृत्ति तथा साख्यतत्त्वकौमुदी में बन्ध-मोक्ष की चर्चा 
के प्रसग में जिस प्रक्रिया का वर्णन किया गया है, उमकी ज॑न-दर्शन की कमं-सम्बन्धी मान्यता 
से जिस प्रकार की समानता है, वह विशेष रूय से ज्ञातव्य है। यह भेद ध्यान मे रखना चाहिए 
कि, सास्य-मतानुसार पुरुष कूटस्थ है और श्रपरिणामी है परन्तु जन मतानुसार वह परिणामी 
है| क्य्रोकि साख्यो ने आत्मा को कूटस्थ स्वीकार किया, श्रत उन्होने ससार एवं मोक्ष भी 
परिणामी प्रकृति मे ही माने । ज॑नो ने श्रात्मा के परिणामी होने के कारण ज्ञान, मोह, क्रोध 
ग्रादि श्रात्मा मे ही स्वीकार किए । किन्तु साख्यो ने इन सब भावों को प्रक्ृषति का धर्म माना है, 
ग्रत उन्हे यह मानना पडा कि, उन भावों के कारण बन्ध-मोक्ष आत्म-स्थानीय पुरुष का नहीं 
होता, परन्तु प्रकृति का ही होता है । जैन और साख्य प्रक्रिया में यही भेद है। इस भेद की 
उपेक्षा करने के पश्चात्‌ यदि जनो और साख्य की ससार एवं मोक्ष विषयक प्रत्रिया की समानता 
पर विचार किया जाय तो ज्ञात होगा कि दोनो की कर्म-प्रक्रिया मे कुछ भी अन्तर नही है। 


ज॑न-मतानुसार मोह, राग, हेघ इन सब भावों के कारण अनादि काल से आत्मा के 
साथ पौद्गलिक कामंण शरीर का सम्बन्ध है । भावो व कार्मण शरीर में बीजाकुरवतू कार्य- 
कारण भाव है | एक की उत्पत्ति मे दूसरा कारण-रूप से विद्यमान रहता है, फिर भी अनादि 
काल से दोनो ही भ्ात्मा के ससर्ग मे आये हुए है। इस वात का निर्णय श्रशक्य है कि दोनो मे 
प्रथम कौन है | इसी प्रक्रार साख्य-मत में लिग-शरीर श्रनादि काल से पुरुष के ससर्ग मे है। 
इस लिंग-शरी र की उत्पत्ति राग, हेप, मोह ज॑से भावों से होती है श्रौर भाव तथा लिंग-शरीर 
मे भी वीजाकुर के समान ही कार्य-कारण-भाव” है। जैसे जैन शौदारिक (स्थूल) शरीर को 
कारण शरीर से पृथक मानते हैं, वंसे ही साख्य भी लिग (सूक्ष्म) शरीर को स्थूल शरीर से भिन्न 
मानते? है। जैनो के मत मे स्थूल और सूक्ष्म दोनो हे। शरीर पौद्गलिक है, साख्य-मत मे ये 


] योग-दर्शन भाष्य | 5, 2 3, 2 2, 2.3 तथा उसकी तत्त्ववैशारदी, भास्वति श्रादि 
टीकाएँ । 
साख्यका० 52 की माठर वृत्ति तथा साख्यतत्त्वकौसुदी । 

3. साख्यका० 39 
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दोनो ही प्राकृतिक है। जैन दोनों शरीरो को पुदुगल का विकार मानकर भी- दोनो की वर्गणाझरो 
को भिन्न-भिन्न मानते है । साख्यो ने एक को तान्मात्रिक तथा दूसरे को माता-पितृ-जन्य माना है । 
ज॑नो के मत मे मृत्यु के समय शदारिक शरीर अलग हो जाता है और जन्म के समय नवीन उत्पन्न 
होता है, किन्तु कार्मण शरीर मृत्यु के समय एक स्थान से दूसरे स्थान से गसन करता है श्रौर इस 
प्रकार विद्यमान रहता है । साख्य मान्यता के भ्रनुसार भी माता-पितृ-जन्य स्थूल शरीर मृत्यु के समय 
साथ नही रहता और जन्म के अवसर पर नया उत्पन्न होता है, किन्तु लिग-शरीर कायम रहता 
है और एक जगह से दूसरी जगह गति करता" है । ज॑नो के अनुसार श्रनगादि काल से सम्बद्ध 
कामंण शरीर मोक्ष के समय निवृत्त हो जाता है | इसी प्रकार साख्य-मत में भी मोक्ष के समय 
लिग-शरीर की निवृत्ति हो जाती है? । जैनो के मत मे कार्मण शरीर और राग, हेप श्रादि भाव 
ग्रनादि काल से साथ-साथ ही है, एक के विना दूसरे का श्रस्तित्व नही है। इसी प्रकार साब्य- 
मत में लिग-शरीर भी भाव के बिना नहीं होता और भाव लिग-शरीर के बिता नहीं होते”। 
जेन-मत में कार्मण शरीर प्रतिघात-रहित है, साख्य-मत मे लिग्र-शरीर अ्रव्याहत गति वाला 
है, उसे कही भी रुकावट का सामना नहीं करना पडता? । जैन-मतानुसार कार्मण शरीर मे 
उपभोग करने की शक्ति नहीं है, किन्तु ओऔदारिक शरीर इन्द्रियो द्वारा उपभोग करता है। 
साख्य-मत मे भी लिग-शरीर उपभोग-रहित* है। 

यद्यपि साख्य-मत में रागादि भाव प्रकृति के त्रिकार है, लिग-शरीर भी प्रकृति का 
विकार है और अन्य भौतिक पदार्थ भी प्रकृति के ही विकार है, तथापि इन सभी विकारों मे 
विद्यमान जातिगत भेद से साख्य इन्कार नही करते । उन्होने तीन प्रकार के सर्ग माने है -- 
प्रत्यय सगे, तानन्‍्मात्रिक सर्गे, भौतिक सर्ग | राग-द्वंघादि भाव प्रत्यय सर्ग मे समाविष्ट" हैं, और 
लिंग-शरीर तान्मात्रिक सर्ग ” मे । इसी प्रकार ज॑नो के मत में रागादि भाव पुदुगल-क्ृत ही हैं, 
कामण शरीर भी पुदुगल क्रृत है, परन्तु इन दोनो मे मौलिक भेद है । भावों का उपादान कारण 
आत्मा है श्र निमित्त पुदूगल, जब कि कार्मण शरीर का उपादान पुद्गल है औ्लौर निमित्त आत्मा । 
साख्य-मत मे प्रकृति अचेतन होते हुए भी पुरुष-ससर्ग के कारण चेतन के समान व्यवहार० करती 
है । इसी प्रकार जैन-मत मे पुद्गल द्रव्य अचेतन होकर भी जब आत्म-ससर्ग से कर्म-रूप मे 


)।  माठरका० 44,40, योग-दर्शन में भी यह बात मान्य है--योगसूत्र-भाष्य-भास्वती 
23 
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परिणत होता है तव चेतन के सद्श ही व्यवहार करता है । जेनो ने ससारी ग्रात्मा श्रीर शरीर 
थ्रादि जड-पदार्थों का ऐक्य क्षीर-नी र-तुल्य स्वीकार किया है । इसी प्रकार साख्यो ने पुरुष एवं 
शरीर, इन्द्रिय, वुद्धि श्रादि जड-पदार्थों का ऐक्य क्षीर-नीर के समान ही माना है? । 


जेन-सम्मत भाव-कर्म की तुलना साख्य-सम्मत भावो* से, योग की तुलना वृत्ति? से 
और द्रव्य-कर्म अथवा कार्मण शरीर की तुलना लिंग-शरीर से की जा सकती है। ज॑व तथा 


साख्य दोनों ही कर्म-फल अथवा कर्म-निप्पत्ति में ईश्वर जैसे क्रिसी कारण को स्वीकार नहीं 
करते । 


जैन-मतानुसार आत्मा वस्तुत मनुष्य, पशु, देव, नारक इत्यादि रूप नहीं है, प्रत्युत 
आत्माधिप्ठित कार्मण शरीर भिन्न-भिन्न स्थानों मे जाकर मनुष्य, देव, नारक इत्यादि रूपों का 
निर्माण करता है। साख्य-मत में भी लिग-शरीर पुरुपाधिष्ठित होकर मनुष्य, देव, तिर्यबच रूप 
भूतसर्ग वा निर्माण करता* है । 


जैन-दर्शन के समान वौद्ध-दर्शन मे भी यह वात मानी गई है कि जीवों की विचित्रता 
कर्म-कृत* है । जैनों के सदुश ही वौद्धों ने भी लोभ (राग), देष और मोह को कर्म की उत्पत्ति 
का कारण स्वीकार किया है । राग, द्वेप और मोह युक्त होकर प्राणी (सत्त्व) मन, वचन, काय 
की प्रवृत्तियाँ करता है और राग, द्वघव, मोह को उत्पन्न करता है। इस प्रकार ससार-चक्र चलता 
रहता" है । इस चक्र का कोई आदि काल नही है, यह श्रनादि” हैं । राजा मिलिन्द ने आचार्य 
नागसेन से पूछा कि, जीव द्वारा किये गये कर्मो की स्थिति कहाँ है ? श्राचार्य ने उत्तर दिया कि, 
यह दिखलाया नही जा सकता कि कर्म कहाँ रहते? है । विसुद्धिमग्ग मे कर्म को अ्रखूपी कहा 
गया है (!7 0), किन्तु अ्भिधर्म-कोप मे वह अविज्नप्ति रूप है (! 9) और यह रूप 
स्प्रतिध न होंकर अप्रतिघ है । सौत्रान्तिक-मत में कर्म का समावेश अ्रूप में है। वे अविज्ञप्ति? 
नही मानते । इससे ज्ञात होता है कि, जैनो के समान बौद्धों ने भी कर्म को सूक्ष्म माना है । 


मन, वचन, काय की प्रवृत्ति भी कर्म कहलाती हे किन्तु वह विज्ञप्ति-रूप अ्रथवा प्रत्यक्ष हैं। 
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अर्थात्‌ यहाँ कर्म का अभिश्नाय मात्र प्रत्यक्ष प्रवृत्ति नही अ्रपितु प्रत्यक्ष कमे-जन्य सस्कार है। 
बौद्ध-परिभाषा मे उसे वासना और अविज्ञप्ति कहते हैं । मानसिक क्रिया-जन्य-सस्कार (कर्म) को 
वासना और वचन एवं काय-जन्य-सस्कार (कर्म) को अ्रविज्ञष्तिः कहते हैं । 


यदि तुलना करना चाहे तो कह सकते है कि, बौद्ध-सस्मत्त कर्म के कारणभूत राभ, 
हेप एवं मोह जैन-सम्मत भाव-कर्म हैं, मन, वचन, काय का प्रत्यक्ष-कर्म ज॑न-मत में योग है 
श्रौर इस प्रत्यक्ष-कर्म से उत्पन्न वासना तथा अविज्ञप्ति द्रव्य-कर्म हैं । 

विज्ञानवादी बौद्ध कर्म को चासना शब्द से प्रतिपादित करते है। प्रज्ञाकर को कथन 
है कि, जितने भी कार्य हैं, वे सब वासना-जन्य है। ईश्चर हो श्रथवा कर्म (क्रिया), प्रधाघ 
(प्रकृति) हो या अन्य कुछ, इत सबका मूल वासना ही है । न्‍्यायी ईश्वर को मानकर यदि विश्व 
फी विचित्रता की उपपत्ति की जाये तो भी वासना को स्वीकार किये विना काम नहीं चलता । 
श्र्यात्‌ ईश्वर, प्रधान, कर्म इत सब नदियों का प्रवाह वासना-समुद्र मे मिलकर एक हो 
जाता हैँ? । 

शून्यवादी मत में माया अभ्रथवा अ्नतादि अविद्या का ही दूसरा चाम वासना हूँ । वेदान्त 
सत में भी विश्व वेचित्य का कारण अनादि अ्रविद्या श्रथवा माया है? । 


मीमासको ने यागादि कर्म-जन्य अपूर्व नाम के एक पदार्थ की सत्ता स्वीकार को है । 
उनकी वे यह युक्ति देते है --मनुष्य जो कुछ अनुष्ठान करता है वह क्रिया-रूप होने के कारण 
क्षशिक होता है, अत उस अनुष्ठान से अपूर्व नामक पदार्थ का जन्म होता है, जो यागादि-कर्म 
अनुष्ठान का फल प्रदान करता है। कुमारिल ने इस अपूर्वे पदार्थ की व्याख्या करते हुए कहा 
है कि, श्रपूव का अर्थ है योग्यता । जब तक यागादिं-कर्मे का अनुष्ठान नही किया जाता, तब 
तक वे यागादि-कर्म और पुरुष दोनो ही स्वरगें-रूप फल उत्पन्न करने में प्रसमर्थ (अथोग्य) होते 
है, परन्तु अनुष्ठान के पश्चात्‌ एक ऐसी योग्यता उत्पन्न होती है जिस से कर्ता को सुव्ग का फल 
मिलता है । इस विपय मे आ्राग्रह नही करना चाहिए कि यह योग्यता पुरुष की है श्रथवा यज्ञ 
की । इतना जानना पर्याप्त है कि वह उत्पन्न होती” है । 


श्रन्य दाशनिक जिसे सस्कार, योग्यता, सामथ्ये, शक्ति कहते हैं, उसे मीमांसक अपूर्व 
शब्द के प्रयोग से व्यक्त करते है परन्तु वे यह अवश्य मानते है कि, वेद-विहित कर्म से 


. अभिष्नर्मकोष चतुर्थ परिच्छेद, #िलात ; 8छपदतआ5: छगा050909 9 2037 
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3. ब्रह्मससूज्-शाकर भाष्य 2 .4 
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जिस सस्कार अथवा शक्ति का प्रादुर्भाव होता है, उसी को अ्पूर्त कहना चाहिए, अ्रन्य कर्मुं-जन्य 
सस्कार अ्रपूर्व) नही हैं । 

मीमासक यह भी मानते? हैं कि, श्रपू्व श्रथवा शक्ति का आश्रय श्रात्मा है और ग्रात्मा 
के समान अपूर्व भी श्रमूतं? है । 

मीमासको के इस अपूर्व की तुलना जनों के भाव-कर्म से इस दृष्टि से की जा सकती 
है कि दोनों को श्रमूत माना गया है। वस्तुत श्रपूर्व जनो के द्रव्य-कर्म के स्थान पर है । 
भीमासक इस क्रम को मानते हैं “--कामना-जन्य कर्म--यागादि-प्रवेत्ति और यागादि-प्रवृत्ति- 

जन्य अपूर्व | श्रत काम या तृष्णा को भाव-कर्म, यागादि-प्रवृत्ति को जैन-सम्मत योगं-व्यापर 

और अपूर्व को द्रव्य-कर्म कहा जा सकता है। पुनश्च, मीमासको के मतानुसार अपूर्व एक 
स्वतन्त्र पदार्थ है, अत यही उचित प्रतीत होता है कि उसे द्रव्य-कर्म के स्थान पर माना जाए । 
यद्यपि द्रव्य कर्म अमृर्त नहीहे, तथापि अपूर्व के समान अतीन्द्रिय तो है ही ! 


कुमारिल इस श्रपूर्व के विषय में भी एकान्त आग्रह नही करते । यज्ञ-फल को सिद्ध 
करने के लिए उन्होने अ्रपूर्व का समर्थन तो किया है, किन्तु इस कर्म-फल की उपयपत्ति श्रपूर्व के 
बिता भी उन्होने स्वयं की है। उनका कथन है कि, कर्म द्वारा फल ही सृक्ष्म शक्ति रूप से उत्पन्न हो 
जाता है। किसी भी कार्य की उत्पत्ति हठात्‌ नही होती, किन्तु वह शक्ति-रूप में सृक्ष्मतम, सुक्ष्मतर 
और सूक्ष्म होकर बाद में स्थूल-रूप से प्रकट होता है। जिस प्रकार दूध मे खटाई मिलाते ही 
दही नहीं बन जाता, परन्तु अनेक प्रकार के सूक्ष्म-रूपो को पारकर वह अमुक समय मे स्पष्ट रूप 
से दही के आकार मे व्यक्त होता है, उसी प्रकार यज्ञ-कर्म का स्वर्गादि फल अ्रपने सुक्ष्म-रूप में 
तत्काल उत्पन्न होकर, बाद मे काल का परिपाक होने पर स्थूल-रूप से प्रकट” होता है । 


शकराचार्य ने मीमासक-सम्मत इस अपूर्व की कल्पना अथवा सुक्ष्म शक्ति की कल्पना 
का खण्डन किया है और यह वात सिद्ध की है कि, ईश्वर कर्मानुसार फल प्रदान करता है । 
उन्होने इस पक्ष का समर्थन किया है कि, फल की प्राप्ति कर्म से नही अपितु ईश्वर से 
होती है? । 

कर्म के स्वरूप की इस विस्तृत विचारणा का सार यही है कि, भाव-कर्म के विषय में 
किसी भी दार्शनिक को आपत्ति नही है । सभी के मत में राग, हेष और मोह भाव-कर्म अझ्थवा 
कर्म के कारण रूप हैं । जैन जिसे द्रव्य-कर्म कहते हैं, उसी को अन्य दार्शनिक कर्म कहते हैं। 
सस्कार, वासना, अविज्ञप्ति, माया, श्रपूषें इसी के नाम हैं। हम यह देख चुके है कि, वह 





तन्त्रवातिक पृ० 395-96 

तन्त्रवा० पृ० 398, शास्त्रदीपिका पृ० 80 

तनन्‍्त्रवा० पू० 398 दे 
न्यायावता रवातिक मे मैंने इस दृष्टि से तुलना की है । टिप्पणी पृ० 8॥ 
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पदगल द्रव्य है, गुण है, धर्म है श्रथवा अन्य कोई स्वतन्त्र द्रव्य है। इस विषय में दाशनिकों का 
मनभेद तो है, परन्तु वस्तु के सम्बन्ध मे विशेष विवाद नही है । अब हम इस कर्म अथवा द्रव्य- 
कर्म के भेद श्रादि पर विचार करेंगे । 


(9) क्रम के प्रकार : 

दार्शनिको ने विविध प्रकार से कर्म के भेद किए हैं, परल्तु पुण्य-पाप, कुशल-श्रकुशल, 
शुभ-प्रणुभ, धर्मे-अधर्म रूप भेद सभी दशेनों को मान्य है । अत हम कह सकते है कि, कर्म के 
पुण्य-पाप श्रथवा शुभ-अशुभ रूप भेद प्राचीन हैं और करमे-विचारणा के प्रारम्भिक काल में यही 
दो भेद हुए होगे । प्राणी जिस कर्म के फल को अनुकूल अनुभव करता है वह पुण्य है श्रीर जिस 
फल को प्रतिकूल समझता है वह पाप है। इस प्रकार के भेद उपनिषद्‌), जैन”, साख्य, बौद्ध*, 
योगर, न्‍्याय-वशेषिक" इन सब दर्शनों मे दृष्टिगोचर होते हैं। फिर भी वस्तुत सभी दर्शनों 
ने पुण्य एव पाप इन दोनो ही कर्मो को वन्धन ही माना है श्रौर इन दोनो से मुक्त होना अपना 
ध्येय निश्चित किया है । फलत विवेकशील व्यक्ति कर्म-जन्य अनुकूल बेदना को भी सुखरूप न 
मानकर दु खरूप ही स्वीकार करते है” । 

कर्म के पुण्य, पाप रूप दो भेद वेदना की दृष्टि से किये गये हैं, किन्तु वेदना के 
अतिरिक्त भ्रन्य दृष्टियो से भी कर्म के भेद किये जाते हैं । वेदना के नही किन्तु कर्म को श्रच्छा 
श्ौर बुरा समझने की दृष्टि को सन्मुख रखकर बौद्ध और योग-दर्णन” में कृष्ण, शुक्ल, शुक्ल- 
कृष्ण, तथा अशुक्लाकृष्ण नामक चार भेद किये गये है । कृष्ण पाप है, शुक्ल पुण्य है, शुक्ल 
कृष्ण पृष्य-पाप का मिश्रण है और अशुक्लाकृष्ण इन दोनो मे से कोई भी नही, क्योकि यह कर्म 
वीतराग पुरुषो का ही होता है। इसका विपाकफ् न सुख है श्ौर न ही दूु ख। कारण यह है कि 
उनमे राग-द्वंष नही होता? 

इसके भ्रतिरिक्त कृत्य, पाकदान और पाककाल की दृष्टि से भी कर्म के भेद किये गये 
हैं। बौद्धों के श्रभिधमंक्रोश और विशुद्धिमार्ग मे समान? रूप से कृत्य की दृष्टि से चार, 
पाकदान की दृष्टि से चार श्र पाककाल की दृष्टि से चार इस प्रकार बारह प्रकार के कर्म का 
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वर्णन है, किन्तु श्रभिधर्म में पाकस्थान की दृष्टि से चार भेद अ्रधिक प्रतिपादित किये गये है । 
योग-दर्शन) में भी इन दृष्टियो के श्राधार पर कर्म सम्बन्धी सामान्य विचारणा है, किन्तु गणना 
वौद्धों से भिन्न है । इन सव वातो के होते हुए भी यह स्वीकार करना पडता है कि, एक प्रकार 
से नही अपितु अनेक प्रकार से कर्मो के भेद का व्यवस्थित वर्गीकरण जंसा जैन-पग्रन्यी मे उपलब्ध 
होता है. वसा अन्यत्र दुर्लभ है | 

जैन-शास्त्रो मे कर्म की प्रकृति श्रथवा स्वभाव की दृष्टि से कर्म के श्राठ मूल भेदों का 
वर्णन है +ज्ञानावरण, दर्शनावरण, वेदनीय, मोहनीय, आयु, नाम, गीत्र और अन्तराय । इन 
आ्राठ मूल भेदों की अनेक उत्तर-प्रकृतियों का- विविध जीवों की अपेक्षा से विविध प्रकार से 
निल्पण भी वहाँ उपलब्ध होता है । वन्ध, उदय, उदीरणा, सत्ता आदि की दृष्टि से किस जीव 
में कितने कर्म होते है, उन का वर्गीकृत व्यवस्थित प्रतिपादन भी वहाँ दृग्गोचर होता हें । यहाँ 
इन सब बातो का विस्तार अनावश्यक है, जिन्नासु उसे अन्यत्र देख सकते हैः । 


(0) कर्म-बन्ध के प्रवल काररप 

योग श्रौर कपाय दोनो ही कर्म-वन्धन के कारण गिने गये है, किन्तु इव दोनो मे प्रवल 
कारण कपाय ही हैं। यह एक सर्वंसम्मत सिद्धान्त है । किन्तु श्रात्मा के इन कषायो की अभि- 
व्यक्ति मन, वचन और काय से ही होती है । इन तीनो में से किसी एक का आश्रय लिए बिता 
कपषायो के व्यक्त होने का अश्रन्य कोई भी मार्ग नही है । ऐसी दशा में प्रश्न होता हैं कि मन, 
वचन, काय इन तीनो में कौन-सा श्रालम्बन प्रबल है ? 


मत एवं मनुष्य खां कारण वन्धमोक्षयों । 
वन्धाय विषयासक्त मुक्‍त्ये निविषयं स्मृतम्‌ ॥ 


ब्रह्म बिन्दु उपनिषद्‌ (2) के उपर्युक्त कथन से सिद्ध होता है कि, मन ही प्रवल कारण 
है । काय और वचन की प्रवृत्ति मे मन सहायक माना बया है। यदि मन का सहयोग न हो. तो 
वचन अ्यवा काय की प्रवृत्ति अव्यवस्थित होती है, अत उपनिपद्‌ के अ्रनुसार मन, वचन, काय मे 
मन की ही प्रवलता है। इसीलिए श्रर्जुन ने कृष्ण को कहा, 'चञठचल हि मन कृप्ण” इस चचल 
मन को वश में करना सरल नहीं है । जब तक्र इसका सर्वेथा क्षय न हो जाए, इसका निरोध 
जारी रहना चाहिए | जब आत्मा मन का पूर्ण निरोध कर लेती हैं, तव ही वह परमपद्‌ को 
प्राप्त करती है? । जैनो के समान उपनिपदों मे इस मन को दो प्रकार का माना गया हे--शुद्ध 
ओर अशुद्ध । काम या सकलप रूप मन अशुद्ध है और उससे रहित शुद्ध” । अशुद्ध मन ससार 


योग-सूच्र 2 ]2-4 

कर्मग्रन्य 4-6, गोमट्टसार ऊर्मकराण्ड 

भगवद्‌ गीता 6 3+ 

तावदेव निरोद्धव्य यावद्‌ हृदि गत क्षयम्‌ । 

एतज्ज्ञान च मोक्ष च अतोष्न्यो ग्रन्यविस्तर ॥ ब्रह्मवि० 5 
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का साधन है और शुद्ध मन मोक्ष का | जैन मान्यतानुसार जब तक कषाय का नाश नहीं हो 
जाता, तब तक अशुद्ध मत विद्यमान रहता है। क्षीण कषाय वीतराग छद्मस्थ गुणस्थानक 
नामक वारहवें गृुणस्वान मे और बाद में शुद्ध मन होता है। केवली सर्वप्रथम इसका निरोध 
करता है और तत्पश्चात्‌ वचन एवं काय का निरोध करता? है। इससे सिद्ध होता है कि, जब 
तक मन का निरोध न हो जाए, तब तक वचन श्ौर काय के निरोध का प्रश्न ही उत्पन्न नही 
होता । वचन और काय का सचालक वल मन है। इस बल के समाप्त होने पर वचन श्रौर 
काय निर्वल हो कर निरुद्ध हो जाते हैं | श्रत मन, वचन, काय की प्रवृत्तियो मे जैनो ने मन की 
वृत्ति को प्रवल माना हे । हिसा-प्रहिसा के विचार में भी काय-योग अथवा वचन-योग के 
स्थान पर मानसिक अध्यवसाय, राग॑ तथा द्वेष को ही कर्म-बन्ध का मुख्य कारण माना है। 
इस वात की चर्चा प्रस्तुत ग्रन्थ मे भी हैं, श्रत यहाँ विस्तार की आवश्यकता नही है। ऐसा 
होने पर भी वौद्धो ने जैनो पर आक्षेप किया है कि, जैन काय-कर्म श्रथवा काय-दण्ड को ही 
महत्व प्रदान करते हैं। यह उनका भ्रम० है । इस भ्रम का कारण साम्प्रदायिक विद्वेप तो है 
ही, इस के अतिरिक्त ज॑नो के आचार-नियमों मे वाह्याचार पर जो अधिक जोर दिया गया 
है, वह भी इस भ्राँति का उत्पादक है | जनों ने इस विषय मे वौद्धो का जो खण्डन किया है, 
उसमे भी यह प्रतीति सम्भव है कि, शायद जैन वौद्धों के समान मन को प्रबल कारण नही 
मानते, श्रन्यथा वे बोौद्धों के इस मत का खण्डन क्यो करे? ? 
यह लिखने की आवश्यकता नही है कि ज॑ंनो के समान बौद्ध भी मन को ही कर्म का 

प्रधान कारण मानते है। उपालि सुत्त मे बौद्धों के इस मन्तव्य का स्पप्ट उल्लेख हैं। धम्मपद 
की निम्नलिखित प्रथम गाथा से भी इसी मत की पृष्टि होती हैं -- 

“मनोपुच्बंगसा धम्मा मनोसेट्टा सनोमया 

मनसा खचे पदुदुन भासति वा करोति वा। 

ततो न दुक्खमन्वेति चक्क व वहुतो पद ॥॥ 

ऐसी वस्तु स्थिति मे भी बौद्ध टीकाकारों ने हिसा-अहिसा की विचारणा करते हुए 

आगे जाकर जो विवेचन किया है, उसमे मन के अतिरिक्त अन्य अनेक बातो का समावेश कर 
दिया । फलत इस मूल मन्तव्य के विषय में उतका अन्य दार्गनिको के साथ जो एकमत था 
वह स्थिर नही रह सका | 


विशेषावश्यक 3059-3064 
गाथा 3762-68 
मज्मिमनिकाय, उपालिसुत्त 2 2 6 
सूत्रकताम  ] 2.24-32, 26 26-28, विशेष जानकारी के लिए ज्ञानविन्दु की 
प्रस्तावना देखें-“-पृ० 30-35, टिप्पण पृ० 80- 7 । 


5 विनय की अट्टकथा में प्राणातिपात सम्बन्धी विचार देखें। बीद्वो के ये वाक्य भी 
विचारणीय हैं -- 


प्राणी प्राणीज्ञान घातकचित्त च तद्गता चेष्टा । 
प्राणश्च विप्रयोग पञ्चभिरापच्ते हिंसा । 


ने ० जे ४५ 
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(7) कर्मफल का क्षेत्र 

कर्म के नियम की मर्यादा कया है ? श्रर्थात्‌ यहाँ इस वात पर विचार करना भी 
ग्रावश्यक है कि, जीव और जड-रूप दोनो प्रकार की सृष्टि मे कर्म का नियम सम्पूर्णत लागू 
होता है श्रथवा उसकी कोई मर्यादा हैं ? एक-मात्र काल, ईश्वर, स्वभाव आदि को कारण मानने 
वाले जिस प्रकार समस्त कार्यों मे काल या ईश्वर।दि का कारण मानते है, उसी प्रकार क्या 
कर्म भी सभी कार्यो की उन्पत्ति मे कारण-ढरूप है श्रथवा उसकी कोई सीमा है ? जो वादी केवल 
एक चेतन तत्त्व से सृष्टि की उत्पत्ति स्वीकार करते हैं, उनके मत में कर्म, अदृष्ट अथवा माया 
समस्त कार्यो में साधारण निमित्त कारण है विश्व की विचित्रता का अश्राधघार भी यही है। 
नंयाथ्रिक, वेशिपिक केवल एक तत्त्व से समन्‍्त सृप्टि की उत्पत्ति नहीं मानते, फिर भी वे समस्त 
कार्यों मे कर्म या अ्रदुष्ट को साधारण कारण मानते हैं । श्र्थात्‌ जड एवं चेतन के समस्त कार्यों 
में अ्रदृष्ट एक साधारण कारण है । चाहे सृप्टि जड-चेतन की हो, परन्तु वे यह वात स्वीकार 
करते हैं कि वह चेतन के प्रयोजन की सिद्धि में सहायक है, श्रत. इसमे चेतन का श्रदुप्ट निमित्त 
कारण है । 

वौद्ध-दर्शन की मान्यता है कि, कर्म का नियम जड़-सृष्टि मे काम नहीं करता । यही 
नही, उनके मतानुसादर जीवों की सभी प्रकार की वेदता का भी कारण कर्म नही हैँ । मिलिन्दप्रश्त 
में जीवों की वेदना के आठ कारण बताए गये हैं --वात, पित्त, कफ, इन तीनो का सन्निपात, 
ऋतु, विपमाहार, औपक्रमिक और कर्म | जीव इन आठ कारणों में से किसी भी एक कारण के 
फल-स्वरूप वेदना का अनुभव करता है। ऋाचार्य नागसेन ने कहा है कि, वेदना के उपर्युक्त आठ 
कारणों के होने पर भी जीवों की सम्पूर्ण वेदना का कारण कर्म को ही मानना मभिथ्या है । 
वस्तुत जीवो की वेदना का अत्यन्त अल्प भाग पूर्वकृत कर्म के फल का परिणाम है, श्रधिकतर 
भाग का आधार अन्य कारण है। कौन-सी वेदना किस कारण का परिणाम है, इस बात का 
अन्तिम निर्णय भगवान्‌ बुद्ध ही कर सकते हैं? | जैन मतानुसार भी कर्म का नियम शआ्राध्यात्मिक- 
सृष्टि में लागू होता है | भौतिक-सृप्टि मे यह नियम अरकिचित्कर है। जड-सृप्टि का निर्माण 
उसके अपने ही नियमानुमार होता है । जीव-सृप्टि में विविधता का कारण कर्म का नियम है । 
जीवो के मनुप्य, देव, तिर्यझच, नारकादि विविध रूप, शरीरो की विविधता, जीवो के सुख, 
दु ख, ज्ञान, अज्ञान, चारित्र, अचारित्र श्रादि साव-कर्मे के नियमानुसार हैं । किन्तु भूकम्प जैसे 
भौतिक कार्यों में कर्म के नियम का लेञ-मात्र भी हस्तक्षेप नहीं है। जब हम ज॑न-आास्त्रो में 
प्रतिपादित कर्म की मूल और उत्तर-प्रकृतियों तवा उनके विपाक पर विचार करते है, तो यह 
बात स्वत प्रमाणित हो जाती है? । 
(2) कर्मबन्ध श्र कर्मफल की प्रक्रिया . 

जैन-शास्त्रों में इस वात का सुव्यवस्थित वर्णन है कि, आत्मा में कर्म-वन्ध किस प्रकार 
होता है और वद्ध कर्मों की फल-क्रिया कंसी है| वेदिक-परम्परा के ग्रन्यो मे उपनिपद्‌ तक के 


]. मिलिन्दप्रश्न 4 62, पृ० 37 
2 ठठे कर्मग्रन्च के हिन्दी अनुवाद में प० फूलचन्द जी की प्रस्तावना देखें-- पृ० 43 
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साहित्य मे इस सम्बन्ध मे कोई विवरण नही है। योग-दर्शनत-भाष्य मे विशेष-कूप से इसका 
चर्णान है। अन्य दार्शनिक-टीका ग्रन्थो मे इसके सम्बन्ध मे जो सामग्री उपलब्ध होती है, वह 
सगण्य है, अत यहाँ इस प्रक्रिया का वर्णन ज॑न-ग्रल्थो के आधार पर ही किया जाएगा । तुलता- 
योग्य विषयो का निर्देश भी उचित स्थान पर किया जाएगा । 


लोक में कोई भी ऐसा स्थान नही है जहाँ कर्म-योग्य पुद्गल-परमाणुत्रो का अ्रस्तित्व 
न हो। जब ससारी जीव अपने मन, वचन, काय से कुछ भी प्रवृत्ति करता है, तब कर्म-योग्य 
पुदूगल-परमाणुओ्रो के स्कन्धो का ग्रहण सभी दिशाओं से होता है । किन्तु इसमे क्षेत्र-मर्यादा यह 
है कि, जितने प्रदेश मे आत्मा होती है, वह उतने ही प्रदेश मे विद्यमान परमाणु-स्कन्धो का 
अहण करती है, दूसरो का नही | प्रवृत्ति के तारतम्य के श्राधार पर परमाणुश्रो की सख्या मे भी 
तारतम्य होता है। प्रवृत्ति की मात्रा अधिक होने पर परमाणुत्रो की अधिक सख्या का ग्रहण 
होता है और कम होने पर कम सख्या का। इसे प्रदेश-बन्ध कहते हैं । गृहीत परमाणुओे का 
भिन्न-भिन्न ज्ञानावरण आदि प्रकृति-रूप मे परिणत होना प्रकृति-बन्ध कहलाता है। इस प्रकार 
जीव के णोग के कारण परमाणु-स्कन्धो के परिमाण श्रौर उनकी प्रकृति का निश्चय होता है । 
इन्हे ही क्रमण प्रदेश-बन्ध और प्रकृृति-बन्ध कहते हैं | तत्त्वत आ्ात्मा अमृरत्त है, परन्तु अ्ननादि 
काल से परमाणु-पुद्गल के सम्पर्क में रहने के कारण वह कथड्चत्‌ मूत्त है। आत्मा श्रौर कर्म 
के सम्बन्ध का वर्णन दूध एवं जल श्रथवा लोहे के गोले श्रौर श्रग्ति के सम्बन्ध के समान किया 
गया है । श्रर्थात्‌ एक-दूसरे के प्रदेशों मे प्रवेश कर श्रात्मा श्रौर पुदूगल श्रवस्थित रहते हैं। 
साख्यो ने भी यह स्वीकार किया है कि, ससारावस्था मे पुरुष और प्रकृति का बन्ध दूध और 
पानी के सदृंश एकीभूत्त है। नैयायिक झौर वशेषिको ने श्रात्मा तथा धर्माधमें का सम्बन्ध 
सयोगमात्र न मानकर समवाय-रूप माना है । उप्तका कारण भी यही है कि वे दोनों एकौभूत 
जैसे ही हैं । उन्हे पृथक्‌-पृथक्‌ कर बताया नही जा सकता, केवल लक्षण भेद से पृथक्‌ समझा 
जा सकता है। 
गृहीत परमाणुग्रो मे कर्म-विपाक के काल और सुख-दु ख-विपाक की तीत्रता श्रौर 
गसन्दता का निश्चय श्रात्मा की प्रवृत्ति श्रथवा योग-व्यापार मे कषाय की मात्रा के अनुसार होता 
है । इन्हे क्रमशः स्थिति-बन्ध श्र अनुभाग-बन्ध कहते हैं। यदि क्षाय की मात्रा न हो तो 
कर्म-परमाणु श्रात्मा के साथ सम्बद्ध नहीं रह सकते । जिस प्रकार सूखी दीवार पर धूल 
'चिपकती नही है, केवल उसका स्पर्श कर श्रलग हो जाती है, उसी प्रकार श्रात्मा मे क्षाय की 
स्निग्धता के श्रभाव मे कर्म-परमाणु उससे सम्बद्ध नही हो रुवते । सम्बद्ध न होने के कारण 
उनका अनुभाग अथवा विपाक भी नहीं हो सकता । योगदर्शन मे भी बइलेश-रहित योगी के कस 
को अ्रशुक्लाकृष्ण माना गया है । उसका त्ात्पयं भी यही है | बौद्धों ने क्रिया-चेतना के सद्भाव 
मे भ्रहत्‌ मे कर्म की सत्ता अस्वीकार की है । इसका भावाथ भी यही है कि, वीतराग नवीन 
कर्मों का वस्ध नहीं करता । जैन जिसे ईर्यापथ अथवा असाम्पसयिक क्रिया मानते हैं, उसे बौद्ध 
क्रिया-चेंतना कहते है । 
कर्म के यक्त चार प्रकार के बन्ध हो जाने के पश्चात्‌ तत्काल ही कर्म-फल मिलना 
प्रारम्भ नही हो जाता । कुछ समय तक फल प्रदान करने की शक्ति का सम्पादन होता रहता 
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है। चूल्हें पर रखते ही कोई नी चीज़ पक्र नहीं जाती, जैसी वस्तु हो उसी के अनुसार उसके 
पक्रने में समय लगता है) इसी प्रकार विविश् कर्मो का पाककाल भी एक जैसा नहीं है। कर्म 
के इस पाक बोग्यता-क्ाल को जैन-परिभाषा में आवाधाकाल' कहते है । कर्म के इस आवाधा- 
जान के व्यतीत होने पर ही कर्म अपना फल देता प्रारम्भ करते हैं। छसे ही कर्म का उदय 
कहते हैं| कर्म की जितनी स्थिति का वन्ध हुआ हों, उतनी श्रवधि में कर्म के परमाणु क्रमश: 
य में आते है और फल प्रदान कर आत्मा से अलग हो जाते है | इसे कर्म की निर्जरा कहते 

हैं । जब आत्मा से सभी कर्म अ्रलग हो जाते हूँ, तव जीव मुक्त हो जाता है। 

यह कर्म-वन्ध प्रक्रि। और कर्म-फल-प्रक्रिया की सामान्य ख्परेखा है। यहाँ इनकी 
गहराई से जाने की बअ्रावश्यक्रता नही है । 
(43) कर्म का कार्य श्रयवा फल * 

सामूहिक रूप से कर्म का कार्य यह है कि जब तक कर्म-वन्ध का अ्रस्तिन्व है, त्तव तक 
जीव मोक्ष आप्त नहीं कर सकता । समस्त कर्मो की निर्जेरा होने पर ही मोक्ष होता है। कर्म 
की झ्राठ मूल प्रक्त्तियाँ ये हैं >ज्ञानावरण, दर्शनावरण, मोहनीय, अन्तराय, वेदनीय, आखु, 
नाम, गोत्र । कर 

इनमें से प्रथम चार बाती कहलाती हैं ।! उसका कारण यह है कि, इन से श्रात्मा के 
गणा का घात होता है | अतस्तिम चार अधाती हैँ । इनसे श्रात्मा के किसी यगेण का घात नहीं 
हीता, परन्तु ये आत्मा को वह स्वरूप प्रदान करते हैं जों उसका वास्तविक्र नहीं है। साराँश 


यह है कि, घाती कर्म श्रात्मा के स्वरूप का घात करते हैं और अघाती कर्म उसे वह रूप देते हैँ 
जो उस का निजी नहीं है । 


आनावरण थ्ात्मा क ज्ञान-गुण का घात करता है और दर्शनावरण दर्शन गुण का । 
दर्शन-मोहनीय से तत्तरचि अबबा सम्यक्त्व गुण का घात होता ८ और चारित्र-मोहनीय से 
परमसुख अथवः सम्यक चारित्र का। अन्तचराय वींर्या विशक्ति के प्रतिबात का कारण है 
इस तरह घादी कर्म श्रात्मा की विविध शक्तियों का घात करते है । 


बेदनीय कर्म आत्मा में अनुकूल अथवा प्रतिकूल बवेदना के आविशाव का कारण हैं । 
श्रायु कर्म द्वारा थ्रात्मा तारकादि विविध भवो की प्राप्ति और स्थिति करता है। जीवो को 
विविध गति, जाति, शरीर आदि की उपलब्धि नाम कर्म के कारण होती है । जीवो में उच्चत्व 
नीचत्व गोत्र कर्म के कारण उत्पन्न होता हैं । 

उक्त त्राठ मूल प्रक्रतियों के उत्तर भेदों की संख्या बनन्‍्ध की अपेस्ता से 20 हैं । 
ज्ञानावरण के पाँच, दर्शनावरण के नव, वेदनीय के दो, मोहनीय के छत्बीस, श्रायु के च/र, नाम 
के सटसठ, योत्र के दो श्रौर अ्न्तदाय के पाँच भेद हैं । इतका विवरण इस प्रकार है--- 

मतिनानावस्ण श्रुततञानावरण, अ्वधिन्नानावरण, मन” पर्ययज्ञानावरण और केवल- 
नानावरण थे पाँच ज्ञानावरण हैं | चल्ष॒दंणनावरण, ब्रचक्षूदर्शनावरण, श्रवधिदर्शनावरण, ' केवल- 
द्शनावरण, निद्रा, निद्रानिद्रा, प्रचला, प्रचलाप्रचला, स्त्थानद्धि ये नव दर्णनावरण है। सात और 
पसात दो प्रकार वा वंदनीय होता हूँ | मिश्यात्व, ब्ननन्‍्तानुबन्धी कछोध, मान, माया. लोग: 
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अप्रत्याख्यानावरण क्रोध, मान, माया, लोभ, प्रत्याख्यानावरण क्रोध, मान, माया, लोभ, सज्वलन 
ऋरध, मान, माया, लोभ--ये 6 कषाय, स्त्री, पुरुष, नपुसक ये तीन वेद, तथा हास्य, रति, 
अरति, जोक, भय, जुगुप्छा ये छह हास्यादि पटक, इस प्रकार नव नोकपाय ये सब मिलकर 
मोहनीय के 26 भेद हैं । नरक, तियंञ्च, मनुष्य और देव ये श्रायु के चार प्रक्रार हैं। नाम 
कर्म के 67 भद ये है :--नारक, तिर्यञ्च, मनुष्य एव देव ये चार गति, एकेन्द्रिय, हीन्द्रिय, 
जीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय, और प्चेन्द्रिय ये पाँच जानि, औदारिक, वंक्रिय, श्राहरक, तैजत और 
कार्मण ये पाँच शरी र, औदा रिक, वेक्रिय और श्राह्ा रक इन तीनों के अगोपाग, वद्धऋपभनाराच 
सहनन, ऋषभनाराच सहनन, नाराच सहनन, श्रधनाराच सहनन, कीलिका सहनन, सेवार्त सहनन 
ये छह सहनन, समचत्रख्र, न्यग्रोघ, सादि, कुष्ज, वामत, हुण्ड ये छह संस्थान, वर्ण, रस, गन्ध, 
स्पश ये वर्णादि चार, नारकादि चार ग्रानुपूर्वी , प्रशस्त एवं श्रप्रशस्त दो विह्ायोगति, परघात, 
उच्छवास, आतप, उद्योत, अ्रगुसुलघु, तीर्थ, निर्माण, उपघात ये श्राठ प्रत्येक प्रकृति, तरस, वादर, 
पर्याप्त, प्रत्येक, स्थिर, शुभ, सुभग, सुस्व॒र, आदेय, यश कीति ये तरस दशक, भर इसके विपरीत 
स्थावर, सूक्ष्म, अपर्याप्त, साधारण, अस्थिर, अशुभ, अ्रसुभग, दु स्वर, श्रनादेय, अयश्ञ कीति ये 
स्थावर दशक । ग्रोत्र के दो भेद है--उच्च गोत्र, नीच गोत्र । दानान्तराय, लाभान्तराय, 
भोगान्तराय, उपभोगान्तराय तथा वीर्यान्तराय ये पाँच अन्तराय के भेद है । 


मिध्यात्व मोह का ऊपर एक भेद गरिना है, यदि उसके तीन भेद गिने जाएँ तो उदय 
और उद्दरणा की श्रपेक्षा से । 22 प्रकृति होती है। इसका कारण यह ॒ है. कि बन्ध तो एक 
मिथ्यात्व का होता है, किन्तु जीव श्रपने अ्रध्यवसाय द्वारा उसके तीन पुञु्ज (समूह) कर लेता 
है--अशुद्द, श्रर्ध-विश्युद्ध और शुद्ध । उन्हे क्रम से मिथ्यात्व, मिश्र और सम्यक्त्व कहते है | श्रत 

चन्ध एक होते हुए भी उदय तथा उदीरणा की भपेक्षा से तीन प्रकृतियाँ गिनी जाती हैं। श्रतः 

उदय और उदीरणा की श्रपेक्षा से 20 के स्थान मे 22 प्रकृतियाँ है, किन्तु कर्म की सत्ता 
की दृष्टि से ताम कर्म के उत्तर भेद 67 की जगह 93 माने तो 48 और 03 माने तोवों 
58 हो. जाती 

ऊपर वर्णन की गई नाम-कर्मे की 67 प्रकृतियों मे पाँच बन्धन, पाँच सघात ये दस और 
वर्ण चतुष्क की जगह उसके बीस उपभेद गिनें तो 6--इस प्रकार कुल 26 श्रौर मिलाने से 
93 भेद होते हैं । यदि पाँच बन्धन के स्थान मे पनरह बन्धन मानें तो 03 भ्रेद'होते हैं । 

इन सब प्रकृतियों का वर्गीकरण पुण्य एवं पाप से किया गया है । इस विपय मे प्रस्तुत 

थ में निर्देश है, अत यहाँ उसका विवेचन अनावश्यक” है । हे 

इसके अ्रतिरिक्त इनके दो विभाग और किये गये है---प्र्‌ व-बन्धिनी और भअ्रभ्न व- 
बन्धिनी । जो प्रक्ृृतियाँ बन्ध हेतु के होने पर भी आवश्यक रूप से वन्ध 'मे नही श्राती, दे 
श्रश्नू ववन्धिनी कहते हैं और जो हेतु के शभ्रस्तित्व मे श्रवश्य ही बद्ध होती है उन्हें ध्रव्बन्धिनी* 
कहते है । 
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उक्त प्रकृतियों का एक श्रीर रीति से भी विभाजन किया गया हैं "--ध्रू वोदया ओर 
अध्र वोदया । जिनका उदय स्वोदय-व्यवच्छेद काल पर्यन्त कभी भी विच्छिन्न नही होता वे 
थ्र्वोदया श्रौर जिनका उदय विच्छिन्न हो जाता है और जो फिर उदय में आती हैं उन्हें 
ग्रध् वोदया) कहते हैं । 


सम्यक्त्व आदि गृणो की प्राप्ति होते से पु्॒व॑ उक्त प्रकृतियों में से जो प्रकृतियाँ समस्त 
ससारी जीवो मे विद्यमान होती है, उन्हे श्र.वसत्ताका और जो नियमत विद्यमान नहीं होती, 
उन्हें श्रश्न वमत्ताका कहते है? । 

उक्त प्रकृतियों के दो विभाग इस प्रकार भी किये जाते हैं ---अश्रन्य प्रकृति के बन्ध 
श्रथवा उदण किवा इन दोनों को रोककर जिस प्रकृति का वन्ध श्रथवा उदय किवा दोनों हो, 
उसे परावतंमाना शऔर जो इससे विपरीत हो वह अपरावतंमाना कहलाती है? । 

उक्त प्रक्रतियों मे से कुछ ऐसी हैं जिनका उदय उस समय ही होता है जब जीव नवीन 
शरीर को धारण करने के लिए एक स्थान से दूसरे स्थान को जा रहा हों। श्रर्थात्‌ उनका 
उदय विग्रह-गति में ही होता है | ऐसी प्रकृतियों को क्षेत्र-विपाकी कहते हैं | कुछ ऐसी प्रकृतियाँ 
हैं जिनका विपाक जीव मे होता है, उन्हें जीव-विपाकी कहते हैं । कुछ प्रकृंतियों का विपाक 
नर-तारकादि भव-सापेक्ष है, उन्हे भव-विपाकों कहते हैं । कुछ का विपाक जीव-सम्बद्ध शरीरादि 
पुदूगलो में होता है, उन्हें पुदुमल-विपाकी कहते है! । 

जिस जन्म में कर्म का वन्धन हुआ हो उसी में ही उसका भोग हो, यह कोई नियम 
नहीं हैं, किन्तु उसी जन्म में श्रथवा अन्य जन्म में किवा दोनो में कृत-कर्म को भोगना पडता है। 

जैन-दृष्टि के श्राधार पर जिस वस्तुस्थिति का ऊपर वर्णन किया गया है, उसकी 
तुलना मे अन्य ग्रन्थो में उपलब्ध मान्यताओ्रों का भी यहाँ उल्लेख करना उचित प्रतीत होता है । 

योग-दर्शन में कर्म का विपाक तीन प्रकार का बताया गया हैं जाति, आयु, और 
भोग | जेन-सम्मत नाम-कर्म के विपाक की तुलना योग-सम्मत जाति-विपाक से, आयु-कर्म के 
विपाक की तुलना थ्रायु-विपाक से की जा सकती है। योग-दर्शन के अ्रनुसार भोग का श्रर्थ है-- 
सुख, दु ख और मोह”, अ्रत जैन-सम्मत वेदनीय-कर्म के विपाक की इस भोग से तुलना सम्भव 
है | योग-दर्धत्त में मोह का श्र्थ व्यापक है, उसमे अ्रप्रतिपत्ति और विश्रतिपत्ति दोनो का 


समावेश है। अब्रतः जन-सम्मत ज्ञानावरणीय, दर्शनावरणीय और मोहनीय कर्म के विपाक 
योग-दर्शन-सम्मत मोहनीय के सदृश है । 
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प्रस्तावना फ [45 
विपाक के सम्बन्ध में जैन-मत मे ज॑से प्रत्येक कर्म का विपाक नियत है, वैसे योग-दर्शन 
में नियत नही है । योग-मत के अवुसार सचित समस्त कमे मिलकर उक्त जाति, श्रायु, भोग- 
रूप विपाक का कारण बनते है! । 
न्यायवातिककार ने कर्म के विपाक-काल को श्रनियत वर्णित क्रिया है। यह कोई 
नियम नहीं है कि, कर्म का फल इसी लोक में या परलोक मे श्रथवा जात्यन्तर में ही मिलता है । 
कर्म भ्रपना फल उसी दशा मे देते हैं जब सहकारी कारणों का सन्निधान हो तथा सन्निहित 
कारणों में भी कोई प्रतिबन्धक न हो । यह निर्णय करना कठिन है कि यह शर्तें कब पूरी हो । 
इस चर्चा के श्रन्तर्गंत यह भी बताया गया है कि, श्रपने ही विपच्यमान-कर्म के भ्रतिशय द्वारा 
अन्य कर्म की फल-शक्ति का प्रतिवन्ध सम्भव है। समान भोग वाले अ्रन्य प्राणियं। के विपच्य- 
मान-कर्म द्वारा भी कर्म की फल-शक्ति के प्रतिवनन्‍्ध को सम्भावना है। ऐसी पभ्रभेक सम्भावनाओं 
का उल्लेख करने के पण्चात्‌ बातिककार ने लिखा है कि, कर्म की गति दुविज्ञेय है, मनुष्य इस 
प्रक्रिया के पार का पता नहीं लगा सकता: । 
जयन्त ने न्‍्यायमञजरी में कहा है कि, विहित कर्म के फल का काल-नियम निर्धारित 
नही क्रिया जा सकता । कुछ विहित कर्म ऐसे है जिनका फल तत्काल मिलता है--ज॑से कारीरी 
यज्ञ का फल वृष्टि । कुछ विहित-कर्मों का फल ऐहिक होते हुए भी काल-सापेक्ष है--जैसे 
पुत्रेष्टि का फल पुत्र, तथा ज्योतिप्टोम आ्रादि का फल स्वर्गादि परलोक में मिलता है। किन्तु 
सामान्य रूप से यह नियम निश्चित किया जा सकता है कि, निपिद्ध कम का फल तो परलोक 
में ही मिलता है? । 
योग-दर्शन! में कर्माशय और वासना में भेद किया गया है। एक जन्म मे सचित कर्म 
को कर्माशय कहते है तथा अनेक जन्मो के कर्मो के सस्कार की परम्परा को वासना कहते हैं। 
कर्माशय का विपाक दो प्रकार का है--अ्रदृष्टजन्म-वेदनीय और दृष्टजन्म-वेदनीय । जिसका 
विपाक दूसरे जन्म में मिले वह अदृष्टजन्म-वेदनीय तथा जिसका विपाक इस जन्म में मिल जाए 
वह दृष्टजन्म-वेदनीय कहलाता है। विपाक के तीन भेद है --जाति श्रथवा जन्म, श्रायु और 
भोग । अर्थात्‌ अदृप्टजन्म-वेदनीय के तीन फल हुँ--नवीन जन्म, उस जन्म की श्रायु और उस 
जन्म का भोग । किन्तु दृष्टजन्म-वेदनीय कर्माशय का विपाक आयु व भोग अथवा केवल भोग 
है, जन्म नही। यदि यहाँ भी जन्म का विपाक स्वीकार किया जाए तो वह श्रदृष्टजन्म-वेदनीय 


). तस्माज्जन्मप्रापणान्तरे कृत पुण्यापुण्यकर्माशयप्रचयो विचिन्न. प्रधानोपसर्जंनभावेनावस्थित 
प्रायेणाभिव्यक्त एकप्रघट्टकेव मिलित्वा मरण प्रसाध्य सन्मूछित एकमेव जन्म करोति, तच्च 
जन्म तेनव कर्मणा लब्धायुप्क भवति | तस्मिज्नायुपि तेनैव कर्मणा भोग सम्पद्यते इति । 
अ्सौ कर्माशयो जन्मायुभोंगतहेतुत्वात्‌ त्रिविपाकोइभिधीयते ।--योगभाष्य 2 ]3 
न्‍च्यायवा० 3 2 6] 

3. न्यायमञज्जरी पृ० 505, 275 

4. योगभाष्य 2 3 
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हो जाएगा । नहुष देव था, श्रर्थात्‌ उसकी देव-रूप मे जन्म और देवायु दोनो वातें जारी थी। 
फिर भी कुछ समय के लिए सर्प वन कर उसने दु ख का भोग किया श्र तदनन्तर वह पुन 
टेव वन गया । यह दुृष्टजन्म-वेदनीय भोग का उदाहरण है । नन्दीश्वर ने मनुप्य होते हुए भी 
देवायु और देव-भोग प्राप्त किए, किन्तु उसका मनुष्य जन्म जारी रहा। 


वासना का विपाक़ असख्य जन्म, श्रायु और भोग माने गये है । कारण यह है कि, 
वासना की परम्परा अनादि है । 


जिस प्रकार योग-दर्शन! में कृष्ण-कर्म की अपेक्षा शुक्ल-कर्म को अधिक वलवान्‌ माना 
गया है और कहा गया है कि, शुक्ल-कर्म का उदय होने पर कृष्ण-कर्म फल दिये विना ही नप्ट 
हो जाता है, उसी प्रकार वौद्धों ने भी अकुशल-कर्म की अपेक्षा कुशल-कर्म को अधिक बलवान्‌ 
माना है, किन्तु वे कुशल-कर्म को अकुणल-कर्म का नाशक नहीं मारते । इस लोक में पराप्री को 
अनेक प्रकार के दण्ड एवं दु ख भोगने पडते है और पुण्यशाली को अपने पुण्य कार्यों का फल 
प्राय, इसी लोक में नहीं मिलता । वौद्धों ने इसका कारण यह बताया है कि, पाप परिमित हैं 
परत उसके विपाक का अन्त शीत्र ही हो जाता है, किन्तु कुशल-कमं विपुल है, श्रत उसका 
दीर्घकाल में होता है । यद्यपि कुशल और अकुशल दोनो का फल परलोक मे मिलता है, तथापि 
अ्रकुशल के अधिक सावद्य होने के कारण उसका फल यहाँ भी मिल जाता है? | पाप की अपेक्षा 
पुण्य विपुलतर क्यो हैं ” इस वात का स्प्टीकरण करते हुए कहा गया है कि, पाप करने के 
पश्चात्‌ मनृष्य को पश्चात्ताप होता है श्लौर वह कहता है क्ति, अरे ! मैंने पाप किया । इससे पाप 
की वृद्धि नही होती किन्तु जुभ काम करने के वाद मनुष्य को पश्चात्ताप नहीं होता, बल्कि 
प्रमोद-आननन्‍्द होता है, अत उसका पुण्य उत्तरोत्तर वृद्धि को प्राप्त करता है? । 


वौद्धों के मत में कृत्य के ग्राधार पर कर्म के जो चार भेद किये गये हैं उनमे एक 
जनक-ऊर्म है और दूसरा उसका उत्थम्भक है | जनक-कर्म नए जन्म को उत्पन्न कर विपाक 
प्रदान करता है, किन्तु उत्यम्भक अपना विपाक प्रदानन कर दूसरो के विपाक में अनुकल 
(सहायक्र) वन जाता है । वीसरा कर्म उपपीडक है जो दूसरे कर्मों के विपाक में बाधक वन 
जाता है। चौपा कर्म उपघातक है जो अन्य कर्मो के विपाक का घात कर अपना ही विपाक 
प्रकट करता* है । 

पाकदान के क्रम को लक्ष्य मे रखकर वौद्धों मे कर्म के ये चार प्रकार माने गए हैं-- 
गरुक़, बहुल अ्रथवा आ्राचिण्ण, आसन्न तथा भ्रभ्यस्त | इनमे गरुक तथा बहुल दूसरों के विपाक 
को रोककर पहले ग्रपना फल प्रदान करते हैं। आसन्न का श्र्थ है मृत्यु के समय किया गया, 
वह भी पूर्वकर्म की अपेक्षा श्रपता फल पहले दे देता हैं। पहले के कर्म कंसे भी हो, परन्तु 
।. योग-दर्शन 2 3, पु ॥7] 
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मरण-काल के समय के कर्म के आधार पर ही शीघ्र नया जन्म प्राप्त होता हैं। अभ्यस्त कर्म 
इन तीनो के अभाव में ही फल दे सकता है, ऐसा नियम है! । 


बौद्धो ने पाक-काल की दृष्टि से क््म के जो चार भेद किये हैं, उनती तुलना 
योग-दर्शव सम्मत वैसे ही कर्मों से की जा सक्रती है । दृष्टजन्त-वेदनीय--जिसका विपाक 
विद्यमान जन्म में मिल जाता है | उपज्ज-वेदनीय---जिसका फल नवीन ननन्‍्म मे प्राप्त होता 
है । जिस कर्म का विपाक न हो, उसे अ्रहो-कर्म कहते हैं। जिसका विपाक अनेक भवों में मिले, 
उसे अपरापरवेदीय कहते है? । 

बौद्धों ने पाकस्थान की अ्रपेक्षा से कर्म के ये चार भेद किए है--अ्रकुशल का विपाक 
नरक मे, कामावचर कुशल-कर्म का विपाक काम सुगति मे, रूपावचर कुशल-कर्म का विपाक 
रूपि-ब्रह्मलोंक मे तथा अ्ररूपावचर कुशल-कर्म का विपाक श्ररूपलोक मे उपलब्ध होता है? । 
(44) कर्म की लिधिध श्रवस्थाएँ 

यह लिखा जा चुका है क्रि कर्म का भ्रात्मा से बन्ध होता है, किन्तु वन्ध होने के बाद 
कर्म जिस रूप में बद्ध हुआ हो, उसी रूप मे फल दे, ऐसा नियम नही है, इस विपय में अनेक 
अपवाद हैं । ज॑न-शास्त्रो मे कर्म की वन्ध आदि दस दशाग्नरो का इस प्रकार वर्णन किया 
गया है -- 


॥ बन्ध --श्रात्मा के साथ कर्म का सम्बन्ध होने पर उसके चार प्रकार हो जाते हैं--- 
प्रकृति-वन्ध, प्रदेश-वन्ध, स्थिति-वन्ध और अ्नुभाग-वन्ध । जब तक वन्ध न हो, तब तक कर्म 
की श्रन्य किसी भी अवस्था का प्रश्न ही उपस्थित नही होता । 


2 सत्ता--वन्ध में आए हुए कर्म-पुद्गल श्रपन्नी निर्जरा होने तक आत्मा से सम्बद्ध 
रहते हैं, इसे ही उसकी सत्ता कहते हैं | विपाक प्रदान करने के वाद कर्म-परुदूगलो की निज्जंरा 
हो जाती है। प्रत्येक कर्म श्रवाधाकाल के व्यतीत हो जाने पर ही विपाक देता है। श्र्थात्‌ श्रमुक 
कर्म की सत्ता उसके भ्रवाधाकाल तक होती है । 


3. उद्धतंत अ्रथवा उत्क्षेण--आत्मा से बद्ध कर्मों की स्थिति श्रौर अ्नुभाग-बन्ध का 
निश्चय वन्ध के समय विद्यमान कपाय की म्तत्रा के अनुसार होता है, किन्तु कर्म के नवीन बन्ध 
के समय उस स्थिति तथा अनुभाग को बढा लेना उद्धर्तत कहलाता है। 

4 श्रपवर्तन श्रथवा अपकष रा- -कर्म के नवीन बन्ध के समय प्रथम-बद्ध कर्म की 
स्थिति और उसके अ्रनुभाग को कम कर लेना अपवर्तन कहलाता है । 


उद्धतेन तथा अ्पवर्ततन की मान्यता से सिद्ध होता है कि कर्म की स्थिति और उसका 
भोग नियत नही है । उत्तमे परिवर्तन हो सकता है। किसी समय हमने बुरा काम किया, किन्तु 
वाद में यदि अभ्रच्छा काम करें तो उस समय पूर्व-वद्ध कर्म क्री स्थिति और उसके रस मे कमी 
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हो सकती है। इसी प्रक्तार सत्कार्य करके वाँधे गये सत्कर्म की स्थिति को भी असत्कार्य 
द्वारा कम क्रिया जा सकता है। अर्थात्‌ समार की वृद्धि-हानि का ग्राधार पूर्वक्षत कर्म की 
ग्रपेक्षा विद्यमान अध्यवसाय पर विधभेषत निर्भर है । 

5 संक्रमण--इस विपय मे प्रस्तुत ग्रथ म विस्तार-पूर्वक वर्णन है । कर्म-प्रकृति के 
पुदूगलों का परिणमन अन्य सजातीय प्रकृति में हो जाना सक्रमण कहलाता है। सामान्यत 
उत्तर प्रकृतियों में परस्पर सक्रमण होता है, मूल प्रकृतियों में नही । इस नियम के अश्रपवादों का 
उल्लेख प्रस्तुत ग्रन्थ में है । 

6, उदय--कर्म का अपना फल प्रदान करना उदव कहलाता है। कुछ कर्म केवल 
प्रदेशोदय युक्त होते है । उदय में आने पर उनके पुदूगलो की निर्जरा हों जाती है, उनका कुछ 
झी फल नटी होता । कुछ कर्मों का प्रदेशोदय के साथ-साथ विपाकोदय भी होता है। वे अपनी 
प्रकृति के अनुमार फल देकर नष्ट हो जाते हैं । 

7 उदीरणा--नियत काल से पहले कर्म का उदय में श्राना उदीरणा कहलाता हैँ। 
जिस प्रकार प्रयत्न-पूर्वक नियत काल से पहले ही फलो को पकाया जा सकता है, उसो प्रकार 
नियत काल से पूर्व ही वद्ध कर्मों क्रा भोग क्रिथ्ा जा सकता है , स।मान्यत जिस कर्म का उदय 
जारी हा, उसके सजातीय कर्म की ही उदीरणा सम्भव हैं । 

8 उपशमन--कमं की जिस अवस्था में उदय भ्रथवा उदीरणा सम्भव न हो, परन्तु 
उद्दर्तन, अपवर्तत और सक्रमण की सम्भावना हो, उसमे उपशमन कहते है । तात्पयं यह है कि 
कर्म को ढँकी हुई अग्नि के समान वना दिया जाय जिससे वह उस अग्नि की तरह फल नदे 
सक्के | किन्तु जिस प्रकार अ्रग्ति से आवरण करे दूर हो जाने पर वह पुन प्रज्वलित होने में समर्थ 
8, उसी प्रक्रार कर्म की इस ग्रवस्था के समाप्त होने पर वह पुन उदय में आकर फल देता है। 

9 निवत्ति--क्र्म की उस ग्रवस्था को निधत्ति कहते है जिसमे वह उदीरणा और 
सक्रमण में असमर्थ होता है, किन्तु इस अवस्था में उद्धर्तित और अ्रपवर्तन सम्भव है । 

40 निकाचना--कर्म की वह अवस्था निकाचना कहलाती है जिसमे उद्धतंन, 
झपवर्तन, सक्रमण और उदीरणा सम्भव ही न हो | श्रर्थात्‌ जिस रूप मे इस कर्म का वन्धन 

हुआ हो, उसी रूप में उसे अनिवार्य सूप से 4 गना ही पडता है । 

श्रन्य दर्शन-ग्रन्थों में कर्म की इन अवस्थाओ का वर्णन शब्दश दृष्टिगोचर नही होता, 
किन्तु उनमें से कुछ अवस्थान्रो से मिलते-जुलते विवरण अ्रवश्य मिलते हैं । 

योगदर्णन-सम्मत* नियत-विपाक कर्म जैन-सम्मत निकाचित कर्म के सदणश समझना 
चाहिए । उसकी झावापनमन प्रक्रिया जँन-सम्मत सक्रमण है। योगदर्शन में ग्रनियतविपाकी कुछ 

ऐसे भी फर्म है जो विना फल दिव्रे ही नप्ट हो जात हैं। इनकी तुलना जैनो के प्रदेशोदय से हो 
सकती हैं योग-दर्णन में क्लेश की चार अवस्यथाएँ मान्य है--प्रसुप्त, तनु, विच्छिन्न, उदार“ । 
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उपाध्याय यशोविजयजी ने उनकी तुलना जैन-स्म्मत मोहनीय-कर्म की सत्ता, उपशम 
(क्षयोपशम), विरोधी प्रकृति के उदय से व्यवधान और उदय से क्रमश की है? । 
(5) करममे-फल का सविभाग ; 
अग्रव इस विषय पर विचार करने का अवसर है कि एक व्यक्ति अपने किये हुए कर्म 
का फल दूसरे व्यक्ति को दे सकता है अ्रथवा नही ? वंदिको मे श्राद्धादि क्रिया का त्रो प्रचार है, 
उसे देखते हुए यह निष्कर्ष निकलता है कि, स्मारतंधर्मानुसार एक के कर्म का फल दूसरे को मिल 
सकता है | बौद्ध भी इस मान्यता से सहमत हैं । हिन्दुम्ों के समान बौद्ध भी प्रेतयोनि को मानते 
हैं। भ्र्थात्‌ प्रेत के निमित्त जो दान, पुण्यादि किया जाता है; प्रेत को उसका फल मिलता है। 
मनुष्य मर कर तिर्यड्च नरक अथवा देवयोनि मे उत्पन्न हुआ्ना हो, तो उसके उद्देश्य से किये 
गये पुण्य-कर्म का फल उसे नही मिलता, किल्तु चार प्रकार के प्रेतो मे केवल परदत्तोपजीबी 
प्रेतो को ही फल मिलता है | यदि जीव परदत्तोपजीवी प्रेत्नावस्था मे न हो, तो पुण्प-कर्म के करने 
वाले को ही उसका फल मिलता है, अन्य क्रियी को भी नही मिलता । पुनश्च, कोई पाप-कर्म 
करके यदि यह अभिलाषा करे कि, उसका फल प्रेत को मिल जाए, तो ऐसा कभी नहीं होता । 
चौद्धो का सिद्धान्त है कि, कुशल-कर्म का ही सविभाग हो सकता है, श्रकुशल का नहीं। राजा 
मिलिन्द ने श्राचायय नागसेन से पूछा कि, क्या कारण है क्रि कुशल का ही सविभाग हो सकता 
है, अकुशल का नही ? आचार ने पहले तो यह उत्तर दिया कि, आपको ऐसा प्रश्न नही पूछना 
चाहिए । फिर यह बताया कि पाप-क्म मे प्रेत की श्रनुमति नही, अत उसे उसका फल नहीं 
मिलता । इस उत्तर से भी राजा सनन्‍्तुष्ट न हुआ । तब नागसेन ने कहा कि, श्रकुशल परिमित 
होता है श्रतः उसका सविभाग सम्भव नहीं है, किन्तु कुशल विपुल होता है श्रत उसका सविभाग 
हो सकता है? | महायान बौद्ध वोधिसत्त्व का यह आदर्श मानते हैं कि, वे सदा ऐसी कामना 
करते हैं कि उनके कुशल-क्र्मे का फल विश्व के समस्त जीचो को प्राप्त हो । श्रत महाय्यन मत 


के प्रचार के वाद भारत के समस्त धर्मो मे इस भावना को समर्थन प्राप्त हुआ्आ कि, कुशल कर्मों 
का फल समस्त जीवो को मिले । 


किन्तु जैनागम में इस विचार अ्रथवा इस भावता को स्थान नहीं मिला। जैन-धर्म मे 


प्रंतयोनि नही मानी गई हैं। सम्भव है कि कर्में-फल के श्रसविभाग की जैन-मान्यता का यह भी 
एक-भ्राधार हो । ज॑न-शास्त्रीय दृष्टि तो यही है कि, जो जीव कर्म करे, उसे ही उसका फल 


भोगना पडता है । कोई दूसरा उसमे भागीदार नहीं वब॥ सकता । किन्तु लौकिक दृष्टि का 


] योगदर्शन (१० सुखलालजी) प्रस्तावना पृ० 54 
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के सग्रह के लिए पेतवत्यू तथा विमलाचरण लॉ कृत छाठतााड। ०0ा०व्फाणा ता 
50!778 देखे । 


3 ससारमावन्न परस्स अ्रद्वा साहारण ज च करेइ कम्म । 
कम्मस्स ते तस्स उ वेयकाले ण बधवा बधवयं उवेति ॥॥--उत्त रा० 4 4 


माया पिया ण्हुसा भाता भज्जा पुत्ता य श्रोरसा । 
नाल ते मम ताणाय लुप्पतस्स सकम्मुणा ॥ 
-उत्तरा० 6 3, उत्तरा० 4 ]2, 20 23-37 


]50 गणपघ रवाद 


प्रनुमरण करते हुए ब्राचार्य हरिभद्र श्राटि ने यह भावना अवश्य व्यक्त की हैँ कि, मैंने जो 
कुशल-कर्म किया हो, तो उसका लाभ अन्य जीवो को भी मिले श्रौर वे युखी हो । 


(डइ) परलोक विचार 
गणधरवाद मे पाँचवत्रें गणधर सुधर्मा ने इस भव तथा परभव के सादृश्य-वंसादृश्य की 
चर्चा की है। सातवें गणघर मौर्ये-पुत्र ने देवों के विपय में सन्देह उपस्थित किया हैं। 
श्राठवें गणघर अ्रकपित ने नारकों के विपय में शक्रा की है। दसवे गणधर मेतार्य ने पूछा 
है कि, परलोक है अथवा नहीं ? इस तरह अनेक प्रकार से परलोक के प्रश्न की 
चर्चा हुई हे, श्रत यहाँ परलोक के सम्बन्ध में भी विचार करना उचित है। परलीक 
का श्रथ्थ है मृत्यु के वाद का लोक । मृत्यूपरान्‍्त जीव की जो विविध गतियाँ होती है, उनमे देव, 
प्रेत, और नारक ये तीनो अप्रत्यक्ष है, अत सामान्यतः परलोक की चर्चा मे इन पर ही विशेष 
विचार किया जाएगा । बँदिको, जैनो और वौद्धों की देव, प्रेंत एव नारकियो सम्बन्धी कल्पनाओ 
का यहाँ निरूपण किया जाएगा । मनुष्य और तिर्यञ्च योनियाँ तो सबको प्रत्यक्ष है, श्रत इनके 
विपय में विशेष विचार करने की श्रावश्यकता नहीं रहती। भिन्न-भिन्न परम्पराओों में इस 
सम्बन्ध मे जो वर्गीकरण किया गया है, वह भी ज्ञातव्य तो है, किन्तु यहाँ उसकी चर्चा 
अप्रासगिक होने के कारण नही की गई है । 
कर्म और परलोक-विचार ये दोनो परस्पर इस प्रकार सम्बद्ध हैं कि, एक के अ्रभाव में 
दूसरे की सम्भावना नहीं । जब तक कर्म का ग्र्थ केवल प्रत्यक्ष क्रिया ही किया जाता था, तब 
तक्र उसका फल भी प्रत्यक्ष ही समझा जाता था। किसी ने कपडे सीने का कार्य किया और 
उसे उसके फल-स्वरूप सिला हुआ कपडा मिल गया। किसी ने भोजन बनाने का काम किया शर 
उसे रसोई तंय्यार मिली । इस प्रकार यह स्वाभाविक हैं कि प्रत्यक्ष क्रिया का फल साक्षात्‌ 
श्रौर तत्काल माना जाए । किन्तु एक समय ऐसा आया कि, मनुप्य ते देखा कि उसकी सभी 
क्रियाओ्रों का फल साक्षात्‌ नही मिलता और व ही तत्काल प्राप्त होता है। किसान खेती करता 
है, परिश्रम भी करता है, किन्तु यदि ठीक समय पर वर्पा न हो तो उसका सारा श्रम धूल मे 
मिल जाता है । फिर यह भी देखा जाता है कि, नैतिक नियमों का पालन करने पर भी ससार 
में एक व्यक्ति दु खी रहता है और दूसरा दुराचारी होने पर भी सुखी । यदि सदाचार से सुख 
की प्राप्ति होती हो, तो सदाचारी को सदाचार के फन-ल्वन्प सुख तथा दुराचारी को दुराचार 
का फन दु ख साक्षात्‌ श्रौर तत्काल क्‍यों नहीं मिलता ? नवजात शिशु ने ऐसा क्‍या किया है कि 
वह जन्म लेते ही चुखी या दु खी हो जाता हे ? इत्यादि प्रह्रो पर विचार करते हुए जब मनुष्य 
ने कर्म के सम्बन्ध में अधिक गहन विचार किया तव इस कल्पना ने जन्म लिया कि कर्म केवल 
साक्षात्‌ क्रिया नही, अपितु श्रदृष्ट-सस्कार-रूप भी है । इसके साथ ही परलोक-चिन्ता सम्बद्ध 
थी । यह माना जाने लगा कि, मनुष्य के सुख-ढु ख का आधार केवल उसकी प्रत्यक्ष क्रिया नही, 
परन्तु इसमे परलोक या पूर्वजन्म की क्रिया का जो सस्कार से श्रथवा अ्रदृष्ट-हूप से उसकी ग्रात्मा 
से बद्ध है, भी एक महत्वपूर्ण भाग है। यही कारण है कि, प्रत्यक्ष सदाचार के श्रस्तित्व में भी 
मनुष्य पूवजन्म के दुराचार का फल दु ख-रूपेण भोगता है और प्रत्यक्ष दुराचारी होने पर भी 
पूर्वजम के सदाचार का फल सुख-रूपेण भोंगता है । वालक पूर्वजन्म के “सस्कार- श्रथवा कर्म 
अपने साथ लेकर ग्राता है, अत इस जन्म में कोई कर्म न करने पर भी वह सुख-दुःख का भागी 


अस्तावना 5॥ 


चनता है । इप कल्पना के वल पर प्राचीत काल से लेकर आज तक्क के धामिक गिने जाने वाले 
पुठपों ने श्रपने सदाचार मे निष्ठा और दुराचार की हेयता स्वीकार की हैं। उन्होने मृत्यु के 
साथ ही जीवन का अन्त नहीं मात्रा, किन्तु जन्म-जन्मान्तर की कल्पना कर इस आ,आराणा से 
सदाचार मे निष्ठा स्थिर रखी हैं कि, कृत-कर्म का फल कभी तो मिलेगा ही, और उन्होने 
परलोक के विपय में भिन्न-भिन्न कल्पनाएं की है । 


वेदिक-परम्परा मे देवलोक भर देवों की कल्पना प्राचीन है, किन्तु वेदी मे इप 
कल्पना को बहुत्त समय बाद स्थान मिला कि देवलोक मनुष्य की मृत्यु के वाद का परलोक है । 
नरक और नारकों सम्बन्धी कल्पना तो वेद में स्वेथा श्रस्पण्ट है । विद्वानों ने यह वात स्वीकार 
की है कि, वंदिको मे परलोक एवं पुनर्जन्म की जो कल्पना की है, उसका कारण वेद-बराह्म 
प्रभाव! है । 

ज॑नो ने जिस प्रकार कमं-विद्या को एक शास्त्र का रूप दिया, उसी प्रकार इस विद्या 
से श्रविच्छिन्नकूपण सम्बद्ध परलोक-विद्या को भी शास्त्र का ही रूप प्रदान किया। यही कारण 
है कि, ज॑नो की देव एव नारक सम्बन्धी कल्पना से व्यचस्था और एक-सूत्नता है। भागम से 
लेकर आभ्राज तक के रचित ज॑न-साहित्य में देवों और नारको के वर्णन-विपयक महत्वहीन 
अपवादो की उपेक्षा करने पर मालूम होगा कि, उसमे लेशमात्र भी विवाद दृग्योचर नही होता । 
चोद्ध-सा हित्य के पढने वाले पग-पग पर यह अनुभव करते हैं कि, बौद्धा मे यह विद्या बाहर से 
आई है। वोद्ो के प्राचीन सूत्र-ग्रन्थो में देवो अथवा नारकों की सख्या मे एकरूपता नही है । 
यही नही, देवो के अनेक प्रकार के नामो में वर्गीकरण तथा व्यवस्था का भी भ्रभाव है, परन्तु 
अभिधम्म-काल मे बौद्ध-धर्म मे देवों और नारकों की सुव्यवस्था हुई थी । यह वात भी स्पष्ट 
है कि, प्रेतयोनि जैसी योनि की कल्पना वौद्ध-धर्म अ्रथवा उसके सिद्धान्तों के श्रनुकूल नहीं है 
फिर भी लौकिक व्यवहार के कारण उसे मान्यतः प्राप्त हुई । 
() चेदिक देव और देवियाँ: 

देदो मे वणित श्रधिकतर देवी की कल्पना प्राकृतिक वस्तुग्रो के झ्राधार पर पी 
गई है। प्रारम्भ मे अग्नि जेसे प्राकृतिक पदार्थों को ही देव माना गया था, डफिन्तू धीरे-धीरे 
अग्नि भ्रादि तत्त्व से पृथक्‌ प्रग्ति आदि देवो की कल्पना की गई । कुछ ऐसे भी देव है. जिनका 
प्रकृतिगत किसी वस्तु से सरलता-पूर्वक सम्बन्ध स्थापित नहीं किया जा सकता, जैसे कि बरण 
ध्रादि । कुछ देवताग्ो का सम्बन्ध क्रिया से है, जैसे कि त्वप्टा, घाता, विधानादि। देयो के 
विशेषण-रूप में जो शब्द लिये गए, उनके श्राधार पर उन नामो के स्वतन्ध देवों की भी बत्पना 
वी ग्रई, जैसे कि विश्वकर्मा इन्द्र का विशेषण था, किन्तु इस नाम का स्वततन्ध देप भी माना 
गया। यही वात प्रजापति के विपय में हुईं। इसके अतिरिक्त मनुष्य के भावों पर देवत्य प्रा 
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।52 गणधरवाद 
आरोप करके भी कुछ देवों क्री कल्पना की गई है. जँने कि मच्यु, श्रद्धा आदि । इस लोक के 
कुछ मनुष्य, पशु औ< जड पदार्थ भी देव माने गए हैं, ज॑से कि मनुष्यों मे प्राचीन ऋषियों में 
से मनु, अ्रथर्वा, दध्यच, अत्रि, कण्व, वत्स, और काव्य उपणा। पशुओझ्ो मे दक्षिक्रा सदुश घोड़े 
में देवी भाव माना गया हैं । जड-पदार्थों मे पर्बेंत, वदी जेसे पदार्थों को देव कहा गया है । 

देवों की पत्नियों की भी कल्पना की गई है, जैसे कि इन्द्राणी आदि। कुछ स्वतन्त 
देवियाँ भी मानी गई हैं, जैसे कि उपा, पृथ्वी, सरस्वती, रात्रि, ब्राकू, श्रदिति श्रादि ) 


बेदों में इस विपय में एक मत नही है कि भिन्न-भिन्न देव अवादिकाल से है या वे किसी 
समय उत्पन्न हुए है। प्राचीन कल्पना यह थी कि, वे दय और पृथ्वी की सन्तान है। उपा को 
देवताओं की माता! कहा गया है, कित्तु वह बाद में स्वय द्यु की पुत्री मानी? गई। अदिति 
श्रौर दक्ष को भी देवताओं के माता-पिता मात्रा गया है? । श्रन्यत्र सोम को अ्रम्ति, सूर्य, इन्द्र, 
विष्णु, यू और पृथ्वी क्रा जतक कहा गया है। कई देवताओ के परस्पर पिता-पुत्र के सम्बन्ध 
का भी वर्णन है ) इस प्रका ऋग्वेद में देवताओं की उत्पत्ति के सम्बन्ध मे एक निश्चित मत 
उपलब्ध नहीं होता | सामान्यत सभी देवो के विपय में ये उल्लेख मिलते हैं कि, थे कभी उत्पन्न 
हुए। अत हम कह सकते हैं कि वें न तो अनादि हैं और न स्वत सिद्ध | ऋग्वेद में बार-बार 
उल्लेख किया गया है कि, देवता श्रमर है, परन्तु सभी देवता श्रमर हैं अथवा श्रमरता उनका 
स्वाभाविक धर्म है, यह वात स्वीकार नदी की गईं । वहाँ यह कथन उपलब्ध होता है कि, सोम 
का पान कर देवता अमर बनते है । यह भी कहा गया है कि, अग्नि और सविता देवताओं को 
श्रमरत्व श्रपित करते है । 

एक ओर देवताओं की उत्पत्ति में पूर्वापर-भाव? का वर्णव किया गया है और दूसरी 
श्रोर बहू लिखा है कि देवा में काई बालक अ्रथवा कुमार नही, सभी समान“ है । यदि शक्ति की 
दृष्टि से विचार किया ज्यए, ती देवो में दृष्टिगोचर होने वाले बंपम्य की कोई सीमा नही है, 
किन्तु एक बात की सभी में समानता है, और वह है उनकी परोपकार-वृत्ति । मगर यह 
वृत्ति श्रार्यों के लिए ही स्वीकार की गई है, दास या दस्युओ के विपय में नहीं। देवता 
यन्न करते वाले को सभी प्रकार की भौतिक सम्पत्ति देने मे समर्थ हैं, वे समस्त विश्व के 
नियामक है और अच्छे व बुरे कामो पर दृष्टि रखने वाले है । किसी भी मतृष्य मे यह शक्ति 
नही है कि, वह देवताओं की ग्राज्ञा का उल्लघन कर सके । जब उनके नाम से यज्ञ किया जाता 
है, तब वे छूलोक से रथ पर चढ़कर चलते है और यज्ञ-भूमि में आकर बैठते हैं। अधिकाश 
देवा का निवास स्थान झुलोक है और वे वहाँ सामान्यतः मिल-जुलकर रहते है। वे सोमरस 
पीते है और मनुप्यो जैसा आहार करते है | जो यज्ञ हारा उन्हे प्रसन्न करते हैं, वे उनकी सहानु- 
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भूति प्राप्त करते है। किन्तु जो व्यक्ति यज्ञ नही करते, वे उनके दिरस्कार के पान्न बनते है । 
देवता नीति-सम्पन्न हैं, सत्यशील हैं, वे धोखा नही देते । वे प्रामाणिक और चरित्रवान्‌ मनुष्गो 
की रक्षा करते हैं, उदार श्रौर पुण्यशील व्यक्तियों तथा उनके क्ृत्यों का बदला चुकाते हैं, 
किन्तु पापी को दण्ड देते है। देव जिस व्र्यक्ति के मित्र बन जाएँ, उसे कोई भी हानि 
नही पहुँचा सकता। देवता अपने भक्तो के शन्नुओ का नाश कर उनकी सम्पत्ति अ्रपने 
भक्तो को सौंप देते हैं। सभी देवो मे सौन्दर्य, तेज और शक्ति है। सामान्यत देव स्वय 
ही अपने अधिपति हैं, श्रर्थात्‌ वे अहमिन्द्र हैं। यद्यपि ऋषियों ते उनके वर्णन मे 
प्रतिशयोक्ति से कम लेते हुए वर्णित देव को सर्वाधिपति कहा है, तथापि सामान्यतः 
उसकः अश्र्थ यह नही कि, वह देव शाजा के समान शअ्रन्य देवो का श्रधिपतति है। ऋषियो ने जिस 
देव की स्तुति की है, फनत* वह उसे प्रप्नन्न करने के लिए है, अत स्वाभाविक है कि उसके अ्रधिक 
से अधिक गुणो का वर्णत क्रिया जाय। श्रत प्रत्येक देव मे सर्वेसामर्थ्य स्वीकार किया गया। 
इसका परिण'म यह हुग्ना कि, बाद में यज्ञ के लिए सब देवों को महत्ता समान रूप से स्वीकार 
की गई । 'एक सद्‌ विप्रा बहुधा वदन्ति-विद्वान्‌ एक ही तत्त्व का नाना प्रकार से कथन करते 
हैं--यह मान्यता दृढ हो गई । फिर भी यज्न-प्रसग मे व्यक्तिगत देवो के प्रति निष्ठा कभी भी 
कम नही हुई | भिन्‍त-भिन्‍न अवसरो पर भिन्‍न-भिन्‍त देवो के नाम से यज्ञ होते रहे। इसलिए 
हमे यह बात माननी पडती है कि, ऋग्वेद-काल मे किसी एक ही देव का भ्न्य देवो की श्पेक्षा 


भ्रधिक महत्त्व दही था। ऋग्वेद-काल में एक देव के स्थान पर दूसरे देव को ग्रधिष्ठित कर देने 
की कल्पना करना अ्रसगत है? । 


सभी देव द्युलोक-निवासी नही है । वैदिको ने लोक के जो तीन विभाग किए हैं उनगे 
उनक। निवास है| च्युलोकवाधी देवो में द्यौ, वधण, सूर्य, मित्र, विष्णु, दक्ष, अ्रश्विन श्रादि का 
समावेश है । अन्तरिक्ष मे निवास करने वाले देव ये हैं--इन्द्र, मरुत्‌, रुद्र, पर्जन्य, श्राप: ग्रादि । 
पृथ्वी पर अग्नि, सोम, बृहस्पति आ्रादि देवों का निवास है । 
(2) बेदिक स्वर्ग-नरक 

इस लोक में जो मनुष्य शुभ कम करते हैं, वें मर कर स्वर्ग मे यमलोक पहुँचते हैं । 
यह यमलोक प्रकाश-पु ज से व्याप्त है। वहाँ उन लोगो को अन्न और सोम पर्याप्त मात्रा मे 
मिलता है एवं उनकी सभी कामनाएँ पूर्ण होती है?। वुछ व्यक्ति विष्ण* झ्रथवा वरुणलोकर 
में जाते हैं । वरुणलोक सर्वोच्च स्वर्ग? है । वरुणलोक में जाने वाले मनुष्य की सभी चुटियाँ 
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दूर हो जाती हैं और वह वहाँ देवो के साथ मधु, सोम, श्रघवा घृत का पान करता है । वहाँ रहते 
हुए उसे श्रपने पुत्रादि द्वारा श्राद्धब-तर्पण में अवित पदार्थ भी मिल जाते हैं। यदि उसने स्वय 
इष्टापूर्त (वाइडी, कु श्रा, तालाब आदि जलस्थान) किया हो. तो उसका फल भी उसे स्वर्ग में 
मिल जाता है? । 

वैदिक आये ग्राणावादी, उससाही और आानन्द-प्रिय लोग थे। उन्होने जिस प्रकार के 
स्वर्ग की कल्पता की है, वह उनक्नी विचार-धारा के अनुकूल ही हैं । यही कारण हैं कि, उन्होंने 
प्राचीन ऋग॒वेद मे पापी श्रादमियों के लिए नरक ज॑ते स्थान की उल्‍पना नहीं की । दास तथा 
दस्यु जैसे लोगो को आ्रार्ग लोग भरता शत्रु समझते थे, उनके लिए भी उन्होंने नरक की कल्पना 
नही की, किन्तु देव से यह प्रार्थना की है कि, वें उनका सर्वथा नाश कर दे। मृत्यु के बाद 
उनकी क्या दशा होंती है, इस विपय में उन्होंने कुछ भी विचार नहीं किया । पु 


ऐसी कल्पना है क्रि जो, पुण्यशाली व्यक्ति मर कर स्वर्ग में जाते है, वे सदा के लिए 
ही रहते हैं। वैदिक काल में यह कल्पशा नही की गई थी कि, पुण्य का क्षय होने पर वे पुन 
मर्त्नलोक में वापिस था जाते है, हाँ, ब्राह्मण-काल में इस मान्यता का अस्तित्व था? । 


(3) उपनिषदों के देवलोक 

बुहृदारण्यक में आनन्द की तसरतमता का वर्णन है। उसके आधार पर मनृण्यलोक से 
ऊपर के लोक फै विषय में विचार किया जा सकता है) उप्तमे कहा गया है कि स्वस्थ होना, 
धनवान्‌ होन', दूसरो की अपेक्षा उच्च पद प्राप्त करना, अधिक से अधिक सासारिक वेभव होना, 
ये ऐसे ग्रातन्‍द है जो इस ससार में मनृप्य के लिए महान्‌ से महान्‌ हैं। पितृलोक में जाने वाले 
पित्तरो को इस ससार के आनन्द की अपेक्षा सो गुना अधिक आनन्द मिलता है। गन्धर्वलोक में 
उससे भी सौ-गृता अ्रधिक भ्रानन्द है। पुण्य-कर्म ह्वारा देवता बने हुए लोगो का आनन्द गन्धरव॑ लोक 
से सौ-गुना ज्यादा है | सृष्टि की आदि मे जन्म लेने वाले देवों का आनन्द इन दे ) की अपेक्षा 
सौ-गुना अधिक है । प्रजापति-लपक मे इस आातन्द से भी सौ-गुना और ब्रह्मलोक मे उसमे भी 
सी-गूना अधिक ग्रानन्‍द होता « + ब्रह्मलोक का श्रानन्द सर्वाधिक है । बृहदा०4 3 33 


(4) देवयान, पितृथान 

ऋग्वेदः मे देवयान श्रौर पितृयात शव्दो का प्रदोण है परन्तु इस मार्गों का व्खुंत 
वहाँ उपनव्ध नहीं होता । उपनिपदों मे दोतो मार्गों का विशद त्रिवरण“ है, किन्तु हम उसके 
विस्तार में न जाकर विद्वानों द्वारा मान्य एवं उचित वर्णन का यहाँ उल्लेख करेंगे । ,पीतकी 
उपनिपद्‌ में देववान का वर्णव इस श्रकार है,--मृत्यु के बाद देवयान मार्ग से जाने वाला 
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भृति प्राप्त करते है। किन्तु जो व्यक्ति यज्ञ नही करते, वे उनके तिरस्कार के पात्र बनते है । 
देवता नीति-सम्पन्न है, सत्यशील हैं, वे धोखा वही देते । वे प्रामाणिक श्रौर चरित्रवान्‌ मनुष्गो 
की रक्षा करते हैं, उदार और पुण्यशीन व्यक्तियों तथा उनके कृत्यो का बदला चुकाते हैं, 
किन्तु पापी को दण्ड देते हैं । देव जिस व्यक्ति के मित्र बन जाएँ, उसे कोई भी हाति 
नही पहुँचा सकता। देवता अपने भक्तो के शत्रुओं का नाश कर उनकी सम्पत्ति श्रपने 
भक्तो को सौप देते हैं। सभी देवो मे सौन्दर्य, तेज और शक्ति है। सामान्यत देव स्वय 
ही अपने अ्रधिपति हैं, अर्थात्‌ वे अहमिद्ध हैं। यद्यपि ऋषियों ने उनके वर्णन में 
श्रतिशयोक्ति से काम लेते हुए वरणणित देव को सर्वाधिपति कहा है, तथापि सामान्यत 

उसक श्रर्थ यह नही कि, वह देव राजा के समान अन्य देवो का अधिपति है। ऋषियों ने जिस 
देव की स्तुति की है, फनतः वह उसे प्रसन्न करने के लिए है, अत स्वाभाविक है कि उसके श्रधिक 
से अधिक गृणो का वर्णव किया जाय । अत: प्रत्येक देव मे सर्वेसामर्थ्य स्वीकार किया गया। 
इसका परिण!म यह हुआ कि, बाद में यज्ञ के लिए सब देवो - की महत्ता समान रूप से स्वीकार 
की गई । 'एक सद्‌ विप्रा बहुधा वदन्ति-विद्वानू एक ही तत्त्व का नाना प्रकार से कथन करते 

हैं--यह मान्यता दृढ हो गई । फिर भी यज्ञ-प्रसग में व्यक्तिगत देवो के प्रति निष्ठा कभी भी 
कम नही हुई । भिन्‍न-भिन्‍न अ्रवसरो पर भिन्‍त-भिन्‍न देवो के नाम से यज्ञ होते रहे। इसलिए 
हमे यह बात्त माननी पडती है कि, ऋगवेद-काल मे किसी एक ही देव का श्रन्य देवो की अपेक्षा 
अधिक महत्त्व नही था। ऋग्वेद-काल में एक देव के स्थान पर दूसरे देव को श्रधिष्ठिव कर देने 

की कल्पना करना असगत है? । 


सभी देव द्युलोक-निवासी नही हैं। वैदिको ने लोक के जो तीन विभाग किए हैं उनमे 
उन्तक, निवास है | छुलोकवामी देवो में द्यौ, वष्ण, सूर्य, मित्र, विष्णु, दक्ष, अ्रश्विन आदि का 
समावेश है| अन्तरिक्ष मे निवास करने वाले देव ये हैं--इन्द्र, मरुत्‌, रुद्र, पर्जन्य, श्राप: आदि । 
पृथ्वी पर अग्नि, सोम, वृहस्पति आदि देवो का निवास है। 


(2) बेदिक स्वर्ग-नरक 

इस लोक में जो मनुष्य शुभ कम करते हैं, वे मर कर स्वर्ग मे यमलोक पहुँचते हैं । 
यह यमलोक प्रकाश-पुज से व्याप्त है। वहाँ उन लोगो को अ्रन्न श्रौर सोम पर्याप्त मात्रा में 
मिलता है एवं उनकी सभी क्रामनाएंँ पूर्ण होती हँ१। कुछ व्यक्ति विष्णः श्रथवा वरुणलोक० 
में जाते है । वरुणलोक सर्वोच्च स्वर्ग” है। वरुणलोक मे जाने वाले मनृष्य की सभी त्रुटियाँ 
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दूर हो जाती हैं श्र वह वहाँ देवो के साथ मधु, सोम, अ्रथवा घृत का पान करता है? । वहाँ रहते 
हुए उसे श्रपने पुत्रादि द्वारा - श्राद्चल्तपँण में अधित पदार्थ भी मिल जाते हैं। यदि उसने स्वय 
इष्टापूर्त (वाइडी, कु थ्रा, तालाब आ्रादि जनस्थात) किय्य हो, तो उसका फल भी उसे स्वर्ग में 
मिल जाता है? । 
बेदिक आर्य आशावादी, उत्साही और आनन्द-प्रिय लोग थे। उन्होंने जिस प्रकार के 
स्वर्ग की कल्पना की है, वह उनकी विचार-धारा के अनुकल ही है | यही कारण है कि उन्होंने 
प्राचीन ऋगृवेद में पापी श्रादमियों के लिए नरक ज॑ते स्थान की १ ल्‍पना नहीं की । दास तथा 
दस्यु जँसे लोगों को आणे लोग अठना शत्रु समझते थे, उनके लिए भी उन्होंने नरक की कल्पना 
नही की, किन्तु देव्गे से यह प्रार्थना की है कि, वे उनका सर्वधा नाश कर दें। मृत्यु के वाद 
उनकी क्‍या दशा होती है, इस विपय में उन्होंने कुछ भी विचार नहीं किया । 


ऐसी कल्पना है कि जो, पुण्यशाली व्यक्ति मर कर ल्वर्ग में जाते हैं, वे सदा के लिए 
ही रहते हैं। वंदिक़ काल मे बह कल्पना नही की यई थी कि, पुण्य का क्षय होने पर वे पुन 
मत्यलोक में वापिस आ जाते हैं, हाँ, ब्राह्मग-काल में इस मान्यता का श्रस्तित्व था? । 


(3) उपनिषदो के देवलोक 

बृहदारण्यक मे आनन्द की तरतमता का वर्णव हैं। उसके आधार पर मनृष्यलोक से 
ऊपर के लोक फै विषय में विचार क्रिया जा सकता है। उप्तमे कहा गया है कि स्वस्थ होना, 
धनवान होन , इसरो की श्रपेक्षा उच्च पद प्राप्त करना, श्रधिक से अधिक सासाश्कि व॑ भव होना, 
ये ऐसे ग्रानन्द हैं जो इस ससार में मनृप्य के लिए महान्‌ से महान हैं। पित॒नोक में जाने वाले 
पितरो को इस ससार के आनन्द की अपेक्षा सो गुना अधिक आनन्द मिलता है। गन्धर्बलोक में 
उससे भी सौ-गुतरा अधिक आनन्द है। पुण्य-क्रम द्वारा देवता बने हुए लोगों का प्ानरद्र गन्धव॑ लोक 
से सी-गुना ज्यादा हैं | सृष्टि की आदि में जन्म लेने वाले देवों का आनन्द इन दे । की अपेक्षा 
सौ-गृना अधिक है । प्रजापति-होड में इस आतन्द से भी सौ-गता और ब्रह्मलोक मे उससे भी 
सौ-गुना अधिक झानन्द होता « + ब्रह्मलोक का आनन्द सर्वाधिक है । बृहदा०4 3 33 
(4) देवयान, पितृयान 

ऋग्वेद* में देवयान और पितृबान शब्दों का प्रयोग है परन्तु इन मार्गों का र्णान 
वहाँ उपलब्ध नही होता । उपनिपदों मे दोनों मार्गों का विश्द विवरणण० है, किन्‍्त हम उसके 
विस्तार मे न जाकर विद्वानों द्वारा म'त्य एव उचित वर्णन का यहाँ उल्लेख करेंगे । तपीतकी 
उपनियद्‌ में देवयान का वर्णन इस प्रकार है,--मृत्यु के वाद देवयान मार्ग से जाने वाला 
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व्यक्ति क्रश अग्निलोक, वायुलोक, वरुणलोक, इन्द्रनोक और प्रजापति लोक से होकर 
ब्रहलोक में जाता है। वहाँ वह मन के द्वारा आर नामक सरोवर को पार करता है और 
येष्टिहा (उपासना मे विध्त डालने वाले) देवो के पास पहुँचता है । वे देव उसे देखते ही भाग 
जाते हैं। तत्यश्वात्‌ वह मन के द्वारा ही विरजा नदी पार करता है। यहाँ वह पुण्य और पाप 
को छोड देता है । उसके वाद वह इल्य नामक वृक्ष के निकट जाता है? और वहाँ उसे ब्रह्मा की 
गन्ध श्राती है। फिर वह सालज्यनगर के पास पहुँचता है। वहाँ उसमे ब्रह्मतेज प्रविष्ट होता 
है । तदनन्तर वह इन्द्र और बृहस्पति नॉमक चौकीदारों के पास आता है। वे भी उसे देखकर 
दौड जाते हैं। वहाँ से चलकर वह विभु नामक सभा स्थान में आता है। यहाँ उसकी कीत्ति 
इतनी बढ जाती है जितनी कि ब्रह्मा की। फिर वह विचक्षणा नाम के ज्ञानरूप सिंहासन के 
समीप आता है और अ्रपनी बुद्धि द्वारा समस्त विश्व को देखता है। अन्त मे वह श्रमितौजा 
नामक ब्रह्म के पलंग के निकट श्राता है। जब उस पलंग पर आरूढ होता है, तब वहाँ 
आसीन ब्रह्मा उससे पूछता है, “तुम कौन हो ?” बह उत्तर देता है, “जो आप है; वही में हूँ ।” 
ब्रह्मा पुन पूछता है, “में कौन हूँ ?” वह न्यक्ति उत्तर देता है, “श्राप सत्य-स्वरूप हैं” | इस 
प्रकार श्रन्य अनेक प्रश्न पूछ कर जव॑ ब्रह्मा की पूर्णतः तुप्टि हो जाती है, तबे वह उसे अपने 
समान समझता हैं। 


इसी उपनिषद्‌ मे पितृयान के वर्णन का सार यह है--चन्द्रलोक ही पितृलोक है। सभी 
मरने वाले पहल यहाँ पहुँचते है । किन्तु जिनकी इच्छा पितृलोक मे निवास करने की न हो उन्हें 
चन्द्र ऊपर के लोक मे भेज देता है और जिनकी श्रभिलाषा चन्द्रलोक की हो, उन्हे चन्द्र वर्षा के 
रूप में इस पृथ्वी पर जन्म लेने के लिए भेज देता है । ऐसे जीव अपने कर्मो और ज्ञान के अनुसार 
कीट, पतंग, पक्षी, सिंह, व्यात्र, मछली, रीछ, मनुष्य अश्रथवा श्रन्य किसी रूप मे भिन्‍त-भिन्‍न 
स्थानों में जन्म लेते हैं । इस प्रकार पितृयान मार्ग मे जाने वालो को पुन इस लोक में आना 
पडता है? । 


साराश यह है कि, ब्नह्मी-भाव को प्राप्त कर लेने वाले जीव जिस मार्ग से ब्रह्मलोक मे 
जाते हैं, उसे देवयान कहते हैं, किन्तु श्रपने कर्मों के अनुसार जिनकी मृत्यु पुन होने वाली है 
वे चन्द्रलोक मे जाकर लौट श्राते हैं। उनके मार्ग का नाम पितृयान है श्लौर उनकी योति 
प्रेत योनि कहलाती है। 


इस उपर्युक्त वर्णन से हमे यह ज्ञात हो जाता है कि, प्रस्तुत ग्रन्थ मे परलोक के सादृश्य- 
वेसादृश्य के सम्बन्ध में जो चर्चा है उसके विपय' मे उपनिपदों का क्‍या मत है | यह भी पता 
लगता है कि, जीव कर्मानमार विसदृश श्रवस्था को प्राप्त होते हैं। इस ग्रन्थ मे भी इस मत का 
समर्थन है । 


] कौपीतकी प्रथम अ्रध्याय देखें । 
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(5) पौराणिक देवलोक 
वात लिखी जा चुकी है कि वैदिक मान्यतानुसार तीनो लोकों में देवों का निवास 

है। पौराणिक-काल में भी इसी मत का समर्थन किया गया । योगदर्शन के व्यास-भाष्य! में 
बताया गया है कि, पाताल, जलधि (समुद्र) तया पर्वतो मे असुर, गन्धवे, किन्नर, किपुरुप, 
यक्ष, राक्षस, भूत, प्रेत, पिशाच, अपस्मारक, श्रप्सरस्‌, ब्रह्म राक्षस, कुप्माण्ड, विनायक नाम के 
देव-निकाय निवास करते है । भूलोक के समस्त द्वीपो में भी पुण्यात्मा देवों का निवास है । 
सुमेरु पर्वत पर ठेवो की उद्यान भूमियाँ है, सुधर्मा नामक देव सभा है, सुदर्शन नामा नगरी है 
श्रीर उसमे वैजयन्त प्रासाद है । अन्तरिक्ष लोक के देवो मे ग्रह, नक्षत्र और तारो का समावेश है । 
स्वर्ग लोक में महेन्द्र मे छह देव-निकायो का निवास है--त्रिदश, अ्रग्निष्वात्ता, याम्या, तुषित, 
अपरिनिरमितवशवर्ती, परिनिर्मितवणवर्ती, | इससे ऊपर मह॒ति लोक अथवा प्रजापति लोक में 
पाँच देव-निकाय हैं--कुमद, ऋभ, प्रतर्दतन, अजनाभ, प्रचिताभ | ब्रह्मा के प्रथम जनलोक में 
चार देव-निकाय ह--ब्रह्म-पुरोहित, ब्रह्म-कायिक, ब्रह्मम्महाकायिक, अ्रमर । ब्रह्मा के द्वितीय 
तपोलोक में तीन देव-निकाय हे--ग्राभास्वर, महानास्वर, सत्यमहाभास्वर | ब्रह्मा के तृतीय 
सत्यलोक में चार देव-निकाय हैं--अ्रच्युत, शुद्ध निवास, सत्याभ, सज्ञासज्ञी । 

इन सब देवलोंकों में वसने वालो की आयु दीर्घ होते हुए भी परिमित है। कमं-क्षय 
होने पर उन्हे नया जन्म घारण करना पडता है। 


(6) बेदिकक श्रसुरादि 

सामान्यत देवों और मनृष्यों के अन्नुग्रों को वेद में असुर, राक्षस, पिशाच आदि 
नाम से प्रतिपादित किया गया है । पणि और वृत्र इन्द्र के शत्रु थे, दास और दस्यु आये प्रजा 
के णत्रु थे । किन्तु दस्यु शब्द का प्रयोग अन्तरिक्ष के दंत्यो अथवा असुरो के श्र्थ मे भी किया 
गया है और दस्युओ को बृत्र के नाम से भी वर्णित किया गया हैं। साराश यह है कि वृत्र, 
पणि, असुर, दस्यु, दास नाम को कई जातियाँ थी। उन्हे ही कालान्तर मे राक्षस, दैत्य, 
अमुर, पिशाच का रूप दिया गया। वैदिक काल के लोग उनके नाश के निमित्त दंवों से प्रार्थना 
किया करते थे । 


(7) उपनिषदों मे नरक का वर्णन 

यह बात पहले कही जा चुकी है कि, ऋगृवेद-काल के आर्यों ने पापी, पुरुपो के लिए 
नरफ-स्थान की करपना नहीं की थी, किन्तु उपनिपदों मे यह कल्पना विद्यमान है। नरक कहाँ 
हूँ ? इस विषय में उपनिषद्‌ मौन है, किन्तु उपनिषदों के अनुसार नरक लोक अन्धकार से 
प्रावत्त है, उसमें आनन्द का नाम भी नहीं है। इस समार में भ्रविद्या के उपासक मरणोपरान्त 
मर को प्राप्त होते हैं। झ्ात्मघाती पुरुषों के लिए भी यही स्थान है श्लौर अ्रविद्यान की भी 
मृत्यूपरान्त यही दशा है । बूढ़ी गाय का दान देने वालो की भी यही गति होती है । वही कारण 
है कि नविक्ता जैसे पुर को अपने उस पिता के भविष्य के विचार ने अत्यन्त दुःखी किया जो 
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चूढी गायो का दाव कर रहा था | उसने सोचा कि, मेरे पिता इनके बदले मुझे ही दान में क्यो 
नही दे देते ? 


उपनिषदो मे इस विषय में कोई स्पष्ट उल्लेख नही है कि, ऐसे अन्धकारमय लोक मे 
जाने वाले जीव सदा के लिए वही रहते है अथवा वहाँ से उनका छुटकारा भी हो जाता है। 


(8) पौरारिषक-नरक 

नरक के विषय में पुराणकालीन वैदिक-परम्परा मे कुछ विशेष विवरण मिलते हैं । 
चौद्ध और जैन-मत के साथ उनकी तुलना करने पर ज्ञात होता है कि यह विचारणा तीनों 
परम्पगा्नो मे समान ही थी । 


योगदर्शन व्यास-भाष्य मे सात नरक्रों के ये नाम बताए गए है--महाकाल, श्रम्बरीष, 
रौरव, महारोरव, कालसूत्र, श्रन्धतामिशत्र, श्रवीचि । इन नरकों में जीवो को अ्रपने 
किए हुए कर्मों के कटुफल मिलते हैं श्रौर वहाँ जीवों की श्रायु भी लम्बी? होती है। श्रर्थात्‌ 
दीघंकाल तक कर्म का फल भोगने के वाद ही वहाँ से जीव का छुटकारा होता है, ऐसी 
सान्यता सिद्ध होती है । ये नरक हमारी अपनी भूमि और पाताल लोक के नीचे श्रवस्थित» हैं । 


भाष्य की टीका में नरको के अतिरिक्त कुम्भीपाकादि उपनरको की कल्पना को भी 
स्थान प्राप्त हुआ है । वाचस्पति ने इनकी सख्या श्रनेक बताई है किन्तु भाष्यवार्तिककार ने इसे 
अनन्त कहा है । 

भागवत मे तरको की सख्या सात के स्थान पर 28 बताई है और उनमे प्रथम 2] 
के नाम ये हैं--तामिस्र, अन्धतामिस्र, रौरव, महारौरव, कुम्भीपाक, कालसूत्र, असिपत्रवत, सुकर- 
मुख, भ्रन्धकप, कृमि-भोजन, सदश, तप्तसूमि, वज््॒कण्टकशाल्मली, वैत्तरणी, पूयोद, प्राणरोध, 
विशसन, लालाभक्ष, सारमेयादत, श्रवीचि तथा श्रय पानः। इसके श्रतिरिक्त कुछ लोगों के 
सतानुस्तार अन्य सात नरक भी है--क्षार-कर्दम, रक्षोगण-भोजन, शूलप्रोत, दन्दशुक, श्रवटनिरोधन, 
पयोवर्तेत, और सूचीमुख । इनमे अ्रधिकत्तर नाम ऐसे है जिनसे यह ज्ञात्त हो जाता है कि उन 
नरको मे जीवो को किस प्रकार के कष्ट हैं। 


(9) बोद्ध ओर परलोक 

हम यह कह सकते हैं कि, भगवान्‌ बुद्ध ने अपने धर्म को इसी लोक में फल देने वाला 
साना था और उनके उपलब्ध प्राचीन उपदेश मे स्वर्ग, नरक श्रथवा प्रेतयोनि सम्बन्धी विचारो 
को स्थान ही नही था। यदि कभी कोई जिन्ञासु ब्रह्मलोक ज॑से परोक्ष विषय के सम्बन्ध में 
प्रश्न करता, तो भगवान्‌ बुद्ध सामान्यत. उसे समझाते कि, परोक्ष-पदार्थों के चिषय मे चिन्ता 


3. कठ० [.] 3, बृहदा० 4 4 0-]4, ईश 3-9 
योगदर्शन व्यास-भाष्य, विभूतिपाद 26 
भाष्यवातिककार ने कहा है कि, पाताल भ्रवीचि नरक के नीचे है, किन्तु यह प्रम प्रततीत्त 
होता है । 


4 श्रीमद्भागवत्‌ (छायानुवाद) पृ० 64, पचमस्कधथ 26,5-36, 
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सही करनी चाहिए । वे प्रत्यक्ष दु ख, उसके कारण और दु ख-निवारक मार्ग का उपदेश करते । 
परल्तु जँसे-जेसे उनके उपदेश एक धर्म और दर्शन के रूप में परिणत हुए, वसे-वंसे श्राचार्यों को 
स्वर्ग, नरक, प्रेत आदि समस्त परोक्ष-पदार्थों का भी विचार करना पडा और उन्हे वौद्ध-धर्म 
मे स्थान देना पडा । वौद्ध-पण्डितो ने कथाश्रो की रचना में जो कौशल दिखाया है, वह श्रनुपम 
हैं। उनका लक्ष्य सदाचार और नीति की शिक्षा प्रदान करता था। उन्होने श्रनुभव किया कि, 
स्वर्य के सुखों और नरक के दु खो के कलात्मक वर्णन के समान अन्य कोई ऐसा साधन नही है 
जो सदाचार मे निष्ठा उत्पन्न कर सके । अतः उन्होंने इस ध्येय को सन्मुख रखते हुए कथाओं - 
की रचना की, उन्हे इस विपय मे अत्यन्त महत्वपूर्ण सफलता भी प्राप्त हुई। इस आधार पर 
धीरे-धीरे वीद्ध-दर्शन मे भी स्वर्ग, नरक, प्रेत सम्बन्धी विचार व्यवस्थित होने लगे । निदान 
अभिधम्मकाल में हीनयान सम्प्रदाय मे उनका रूप स्थिर हो गया, किन्तु महायान सम्प्रदाय में 
उनकी व्यवस्था कुछ भिन्नरूप से हुई । 


बौद्ध अ्रभिधम्म? में सत्त्तों का विभाजन इन तीन भूमियों मे किया गया है--कामावचर, 
रूपावचर, भ्रह्पावचर | उनमे नारक तिय॑ँच, प्रेत, असुर ये चार कामावचर भूमियाँ अ्रपायभूमि 
है, अर्थात्‌ उनमे दु ख की प्रधानता है। मनुष्यों तथा चातुम्महाराजिक, तावरतिस, याम, तुसित, 
निम्मानरति, परिनिम्मितवसवत्ति नाम के देव-निकायो का समावेश काम-सुगतिं नाम की 
कामावचर भूमि मे है | उनमे कामभोग की प्राप्ति होती है, श्रत चित्त चचल रहता है । 
रूपावचर भूमि मे उत्तरोत्तर श्रधिक सुखवाले सोलह देंव निकायो का समांवेंश है 
जिसका विवरण इस प्रकार है - 
प्रथम ध्यान-भूमि मे---] ब्रह्मपारिसज्ज, 2 ब्रह्मपुरोहित, 3 महावब्रह्म 
द्वितीय ध्यान-भूमि मे---4 परित्ताभ, 5 अ्रप्पमाणाभ, 6 ग्राभस्सर 
तृतीय ध्यान-भूमि मे---7 परित्तसुभा, 8 अ्रप्पमाणसुभा 9. सुभकिण्हा 
चतुर्थ धयान-भूमि मे--0 वेहप्फला ॥] श्रसज्यसत्ता, 2-6. पाँच प्रकार के सुद्धावार्स 
सुद्धावास के ये पाँच भेद है--2 अविहा, 3 अतप्पा, 44. सुदस्सा, 5. सुदस्सी, 
]6 अकनिद्दा । ध 
अरूपावचर भूमि में उत्तरोत्तर अधिक सुख वाली चार भूमि हैं-- 
. आकासानचायतन भूमि 
2. विज्याणड्चायतन भूमि 
3 ग्रकिचज्यायतन भूमि 
ु 4. नेवसव्यानासड्ज्यायतन भूमि । 
अभिधम्मत्थ-सग्रह में नरको की सख्या नहीं बताई गई हैं, किन्तु मसज््िमनिकाय में 


उन विविध कप्टो का वर्णन है जो नारकों को भोगने पढ़ते हैं। (वालपण्डित-सुत्तन्त-29' 
देखें) 





. दीघतिकाब के तेविज्जसुत्त में ब्रह्मगालोकता विपयक भगवान्‌ बुद्ध का कथन देखें 
2... अधभिधवम्मत्व-सम्रह परि० 5. 
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जातक (530) में ये आठ नरक वताए गए है--सजीव, कालसुत्त, सघात, जालरोव, 
घूमरोरुव, तपन, प्रतापन, भ्रवीचि । महावस्तू ().4) मे उक्त प्रत्येक नरक के [6 उस्सद 
(उपनरक) स्वीकार किए गए हैं। इस तरह सब मिलकर ।28 वरक हो जाते हैं। किन्तु 
पचगति-दीपनी नामक ग्रन्थ मे प्रत्येक नरक के चार उस्सद बताए है-माल्हकूप, कुक्कुल, 
असिपत्तवन, नदी (वेतरणी) ! | 
बौद्धो ने देवलोक के अतिरिक्‍त प्रेतयोनि भी स्वीकार की है । इन प्रेतों की रोचक 
कथाएँ पेतवत्थु नाम के ग्रन्थ मे दी गई हैं। सावान्‍्यत प्रेत विशेष प्रकार के दुष्कर्मों को भोगने 
को लिए उस योनि मे उत्पन्न होते हैं । इन दोपो मे इस प्रकार के दोष हैं --दान देने मे ढील 
करना, योग्य रीति से श्रद्धा-पूवंक न देना । दीघनिकाय के श्राटानाटिय सुत्त में निम्नलिखित 
विशेषणों द्वारा प्रेतो का वर्णन किया गया है--चुगलखोर, खूनी, लुब्ध, चोर, दगाबाज श्रादि, 
अर्थात्‌ ऐसे लोग प्रेतयोनि मे जन्म ग्रहण करते हैं। पेतवत्थु भ्रप से भी इस बात का उमर्थत् 
होता है । कह ह 
पेतवत्थु के श्रारम्भ मे ही यह वात कही गई है कि, दान करने से दाता श्रपने इस 
लोक का सुधार करने के साथ-साथ प्रेतयोनि को प्राप्त अ्रपने सम्बन्धियों के भव का उद्धार 
करता है | " हे 5 
प्रेत पू्वजन्म के घर की दीवार के पीछे आकर खडे रहते है। चौके मे अ्रथवा मार्म के 
किनारे आ्राकर भी खडे हो जाते हैं। जहाँ महान्‌ भोज को व्यवस्था हो, वहाँ वे विशेष झूप से 
पहुचते हैं । यदि जो लोग उनका स्मरण कर उन्हे कुछ नही देते, तो वे दू खी होते हैं । जो उन्हे 
याद कर उन्हे देते है, वे उनका आशीर्वाद प्राप्त करते है। क्योकि प्रेतलोक में व्यापार श्रथवा 
कृषि को व्यवस्था नही है जिससे उन्हे भोजव मिल सके सके । उनके निर्भमिन्न इस लोक में जो 
कूछ दिया जाता है, उसीके श्राधार पर उनका जीवन-निर्वाह होता है । इस प्रकार के विवरण 
पेतवत्थु2 मे उपलब्ध होते हैं । 
लोकान्तरिक नरक मे भी प्रेतो का निवास है। वहाँ के प्रेत छह कोस ऊंचे है। 
मनृष्यलोक में निञ्ञामतण्ह जाति के प्रेत रहते हैं । इनके शरीर मे सदा जलन होती रहती है ! 
वें सदा भ्रमणशील होते हैं। इनके अतिरिक्त पालि गथो मे खुष्पिपास, कालकजक, उतूपजीवी 
नाम की प्रेत-जातियो का भी उल्लेख है? । 
(0) जेच-सम्मत परलोक ह 
जैनो ने समस्त ससारी जीवो का समावेश चार गतियो मे क्या है--मनुष्य, तिर्यैञच, 
नारक तथा देव | मरने के वाद मनुष्य अपने कर्मानुसार इन चार गतियो मे से किसी एक गति 
में प्रमण करता है। ज॑न-सम्मत देव तथा नरकलोक के विषय मे ज्ञातव्य बातें ये हैं-- 


]. &॥२ ४--(०५॥0०8०79ए & (7?0५70॥0279--छब्द देखें ! 
महायान के वरणंत के लिए अभिधघर्मकोष चतुर्थ स्थान मे देखें । 

2. पेतवत्थु | 5 

३3, शाततकाईश (0०7०४०७॥0०79 ० 5्ञा5$ ?., 24, 
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जैन-मत्त में देवों के चार मिकाय है--मभवनपत्ति, व्यन्तर, ज्योतिप्क तथा वंमानिक । 
भवनपति भिकाय के देवों का निवास जम्बूद्वीप मे स्थित मेह पर्वत के नीचे उत्तर तथा दक्षिण 
दिशा में है। व्यन्तर निकाय के देव तीनो लोकों में रहते हैं। ज्योतिप्क निकाय के देव मेरू 
पर्वत के समतल भूमिभाग से सात सौ नव्बे णोजन की ऊँचाई से शुरु होने वाले ज्योविश्चक्र मे 
रहते हैं। यह ज्योतिश्चक्र वहाँ से लेकर एक सी दस योजन परिमाणा तक है। इस चक्र से भी 
ऊपर श्रसख्यात योजन की ऊचाई के अन्तर उत्तरोत्तर एक दूसरे के ऊपर अ्रवस्थित विमानों में 
वमानिक देव रहते है । 

भवतवासी निकाय के देवों के दस भेद हँ--असुरकुमार, नागकुमार, विद्युतकुमार, 
सुपुर्णकुमार, अग्निक्रुमा र, वातकुमार, स्तनितकुमार, उदधिकुमार, द्वीपकुमार श्रौर दिक्‌कुमार | 

व्यन्तर निकाय के देवों के श्राठ प्रकार हैं--क्रिन्तर, किपुरुष, महोरग, गन्धर्व, यक्ष, 
राक्षस, भूत, और पिशाच । 

ज्योतिष्क देवों के पाँच प्रकार हैं-- सूर्य, चन्द्र, ग्रह, नक्षत्र, प्रकीर्ण तारा । 

वैमानिक देव-निकाय के दो भेद हैं--कल्पोषपन्‍न, कल्पाती । | कल्पोपपन्न के वारह भेद 
है--सौधमं, ऐशान, सानत्‌ कुमार, माहेन्द्र, ब्रह्मलोक, लान्तक, महाशुक्र, सहस्रार, आनत, प्राणत, 
आरण तथा श्रच्युत । एक मत सोलह भेद! स्वीकार करता है । 

कल्पातीत वैमानिको में नव ग्रेवेवक और पाँच अनुत्तर विमानों का समावेंश है । 
नव ग्रैवेयक्र के नाम ये हैं--सुदर्शन सुप्रतिवद्ध, मनोरम, सर्वेभद्र, सविशाल, सुमनस, सौसनस, 
जअियकर आदित्य । 

पाँच श्रनुत्तर विमानों के नाम ये है--विजय, वेजयन्त, जयन्त, श्रपराजित, सर्वार्यसिद्ध 

इन सव देवो की स्थिति, भोग, सम्पत्ति आदि के सम्बन्धों मे विस्तृत वर्णन जिज्ञासुओं 
को तत्वार्थ्नृत्र के चतुर्थ श्रध्याय तथा बृहत्‌ सग्रहणी श्रादि ग्रन्थों मे देख लेना चाहिए । 

ज॑न-मत मे सात नरक माने हैं--रत्लप्रभा, शर्कराप्रभा, वालुकाप्रभा, पकप्रभा, 
वूमप्रभा, तम-तभा, तथा महातम प्रभ्ा । 

ये सातो नरक उत्तरीत्तर नीचे-नीचे हैं श्रौर विस्तार में भी अधिक हैं । उनमे दुःख ही 
दुख है। नारक परस्पर तो दुख उत्पन्न करते ही हैं, इसके श्रतिरिक्त सक्लिष्ट अ्रसुर भी प्रथम 


तीन नरक भूमियो मे दु ख देते हैं। नरक का विशद वर्णन तत्त्वार्थसूत्र के तीसरे अ्रध्याय से 
है, जिज्ञासु वहाँ देख सकते हैं । 


शक दलयसुरख मालवणध्िया 
श्रनु० पृथ्वीराज जन, एम, - 





।. ब्रह्मोत्तर, कापिष्ठ, शुक्र, शतार ये चार नाम श्रधिक है ॥ 


प्रस्तावना -- १59 


जातक (530) में ये आठ नरक बताए गए हैं--सजीव, कालसुत्त, सघात, जालरोबव, 
घूमरोरुव, तपत, प्रवापन, भ्रवीचि । महावस्तु (.4) मे उक्त प्रत्यके नरक के 46 उस्सद 
(उपनरक) स्वीकार किए गए हैं। इस तरह सब मिलकर 28 नरक हो जाते है। किस्तु 
पचमति-दीपनी नामक प्रन्ध में प्रत्येक नरक के चार उस्सद बताए है--माल्‍्हकूप, कुककूल, 
असिपत्तवन, नदी (वेतरणी)। ५ 
बौद्धों ने देवलोक के अतिरिक्‍ृत प्रेतयोनि भी स्वीकार की है । इन प्रेतों की रोचक 
कथाएँ पेतवत्थ नाम के ग्रन्थ मे दी गई हैं। साधान्‍्यत प्रेत विशेष प्रकार के दुष्कर्मों को भोगने 
के लिए उस योनि मे उत्पन्न होते हैं । इन दोषो मे इस्त प्रकार के दोष हुैं--दान देने मे ढीन 
करना, योग्य रीति से श्रद्धा-पूवंक न देता | दीघनिकाय के झाटानाटिय सुत्त मे' निम्तलिखित 
विशेषणो हरा प्रेतो का वर्णण किया गया है--चुगलखोर, खूनी, लुब्ध, चोर, दयाबाज श्रादि, 
अर्थात्‌ ऐसे लोग प्रेतयोतनि में जन्म ग्रहण करते हैं। पेतवत्थु ग्रथ से भी इस बात का पमर्थन 
होता है । 
पेत्तवत्य के आरम्भ में ही यह बात कही गई है कि, वान करने से दाता अपने इस 
लोक का सुधार करने के साथ-साथ प्रेतयोनि को प्राप्त अपने सम्बन्धियों के भव का उद्धार 
करता है । 
प्रेत पूर्वजन्म के घर की दीवार के पीछे आकर खडे रहते है। चौक मे श्रथवा मार्ग के 
किनारे आकर भी खडे हो जाते हैं। जहाँ महान्‌ भोज की व्यवस्था हो, वहाँ वे विशेष रूप से 
पहुँचते है । यदि जो लोग उनका स्मरण कर उन्हे कुछ नही देते, तो वे दु खी होते है । जो उन्हें 
याद क< उन्हे देते हैं, वे उनका आशीर्वाद प्राप्त करते है। वयोकि प्रेतलोक मे व्यापार श्रथवा 
कृषि को व्यवस्था नही है जिससे उन्हे भोजन मिल सके सके । उनके निर्मिन्न इस नोक में जो 
कुछ दिया जाता है, उसीके श्राधार पर उनका जीवच-निर्वाह होता हैं । इस प्रकार के विवरण 
पेतवत्युः मे उपलब्ध होते हैं । 
लोकान्तरिक नरक मे भी प्रेतो का निवास है। वहाँ के प्रेत छह कोस ऊँचे है। 
मनृष्यलोक में निज्यझामतण्ह जाति के प्रेत रहते हैं । इनके शरीर मे सदा जलन होती रहती है । 
वे सदा भ्रमणशील होते हैं। इनके श्रतिरिक्त पालि गथो मे खुप्पिपास, कालकजक, उतुृपजीवी 
नाम की प्रेत-जातियो का भी उल्लेख है? । 
(१0) जन-सम्मत परलोक 
जेनो ने समस्त ससारी जीवो का समावेश चार गतियो मे किया है--मनृष्य, तियेझच, 
नारक तथा देव । मरने के वाद मनुष्य अपने कर्मातुसार इन चार गतियो मे से किसी एक गति 
में भ्रमण करता है। जैन-सम्मत देव तथा नरकलोक के विषय मे ज्ञातब्य बातें ये है-- 


] ४ ४ ए४-(०४॥०४०४५४ & (८0०४770)08५--शब्द देखें ! 
महायान के वर्णात के लिए अ्रभिघर्मकोष चतुर्थ स्थान मे देखें । 
2. पेतवत्यु ] 5 
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जैन-मत में देवों के चार निकाय हैं--भवनपति, व्यन्तर, ज्योतिष्क तथा बेमानिक । 
भवनपति निकाय के देवों का निवास जम्बूद्वीप मे स्थित मेरु पर्वत के नीचे उत्तर तथा दक्षिण 
दिशा में है। व्यन्तर निकाय के देव तीनो लोकों में रहते है। ज्योतिष्क निकाय के देव मेरु 
पर्वत के समतल भूमिभाग से सात सौ नव्बे णोजन की ऊँचाई से शुरु होने वाले ज्योतिश्चक्र में 
रहते है । यह ज्योतिश्चक्र वहाँ से लेकर एक सौ दस योजन परिमाण तक है। इस चक्र से भी 
ऊपर अ्रसख्यात योजन की ऊचाई के अन्तर उत्तरोत्तर एक दूसरे के ऊपर श्रवस्थित विमानों में 
बमानिक देव रहते हैं । 

भवनवासी निकाय के देवों के दस भेद हैं--असुरकुमार, नागकुमार, विद्युतकुमार, 
सुपुर्णकुमा र, श्रग्तिक्रुमा र, वातक्रुमार, स्तनितकुमार, उदधिकुमार, हीपकुमार श्रौर दिकुकुमार | 

व्यन्तर निकाय के देवों के श्राठ प्रकार हैं--किल्तर, किपुरुष, महोरग, भन्‍्धवे, यक्ष, 
राक्षस, भूत, और पिशाच । 

ज्योतिष्क देवो के पाँच प्रकार हैं-- सूर्य, चन्द्र, ग्रह, नक्षत्र, प्रकीर्ण तारा । 

वेमानिक देव-निकाय के दो भेद हैं--कल्पोपपन्न, कल्पाती ॥। कल्पोपपन्न के बारह भेद 
हैं--सौधर्म, ऐशान, सानत्‌ कुमार, माहेन्द्र, ब्रह्मतोक, लान्तक, महाशुक्र, सहख्रार, श्रानत, प्राणत, 
आरण तथा श्रच्युत । एक मत सोलह भेट! स्वीकार करता है । 

कल्पातीत वैमानिको में नव ग्रेवेयक श्र पाँच अनुत्तर विसानों का समावेश है । 
नव ग्रेवेयक के वाम ये टै--सुदर्शन सुप्रतिवद्ध, मनोरम, सर्वभद्र, सविशाल, सुमनस, सौमनस, 
जियकर आ्रादित्य । 

पाँच ग्रनुत्तर विमानों के नाम ये हैं--विजय, वजयन्त, जयन्त, अ्पराजित, सर्वार्थसिद्ध । 

इन सब देवो की स्थिति, भोग, सम्पत्ति आदि के सम्बन्धों में विस्तृत वर्णन जिज्ञासुओ्रों 
को तत्त्वार्थयूत्र के चतुर्थ श्रष्याय तथा बृहत्‌ सग्रहणी श्रादि ग्रन्थो मे देख लेना चाहिए । 

ज॑न-मत मे सात नरक माने हैं--रलप्रभा, शर्कराप्रभा, वालुक्राप्रभा, पकप्रभा, 
घूमप्रभा, तम उभा, तथा महातम प्रभा । 

ये सातो नरक उत्तरोत्तर नीचे-नीचे हैं श्रौर विस्तार मे भी अधिक हैं ।॥ उनमे दु ख ही 
दुख है। नारक परस्पर तो दुख उत्पन्न करते ही हैं, इसके श्रतिरिक्त सक्लिष्ट असुर भी प्रथम 


तीन नरक भूमियों मे दु ख देते हैं । नरक का विश्द वर्णन तत्त्वार्थसूत्र के तीसरे अ्रध्याय से 
है, जिज्ञासु वहाँ देख सकते है । ह 


कम फेक 2 दलयसुरत मालदवणिया 
श्रनु० पृथ्वीराज जेन, एम. . 





।. श्रद्मोेत्तर, कापिप्ठ, शुक्र शतार ये चार नाम श्रघिक हैं । 


गणधरवाद 


प्रथम गणधर इन्द्रभूति 
जीव को अस्तित्व सम्बन्धी चर्चा 


भगवान्‌ महावीर राग-द्वेष का क्षयकर सवज्ञ होने के पश्चात्‌ वेशाख सुदि 
एकादशी के दिन महसेन वन से. विराजमान थे ।.लोक-समूह को उनके पास जाते 
हुए देख कर यज्ञवाटिका मे एकत्रित विद्वान्‌ ब्राह्मणों के मन में भी जिज्ञासा उत्पन्न 
हुई कि ऐसा कौन सा महापुरुष आया है जिस का दर्शन करने सब लोग उसकी 
ओर जा रहे हैं। उन मे सब से श्रेष्ठ विद्वान्‌ इन्द्रभूति गौतम सब से पहले भगवान्‌ 
वीर के पास जाने के लिए उद्यत हुआ । जव वह अपने शिष्य. परिवार सहित 
भगवान्‌ के समक्ष उपस्थित हुआ तव उसे देखकर भगवान्‌ कहने लगे -- 


इन्द्रभूति के संशय का कयन 


आयुष्मन्‌ इन्द्रभूति गौतम ! तुम्हे जीव के अस्तित्व के विषय मे सन्देह 
है। तुम यह समभते हो कि जीव की सिंद्धि किसी भी प्रमाण से नही हो सकती 
तदपि ससार में बहुत से लोग जीव का अस्तित्व तो मानते ही हैं, श्रत तुम्हे 
सशय है कि जीव है या नही ? जीव की सिद्धि किसी भी प्रमाण से नही हो 
सकती, इस सम्बन्ध में तुम्हारे मत में ये विवार उठते हैं-- 


जींव प्रत्यक्ष नहीं 


यदि जीव का अस्तित्व हो तो उसे घटादि पदार्थों के समान प्रत्यक्ष 
दिखाई देना चाहिए किन्तु वह प्रत्यक्ष तो होता नहीं। जो पदाय॑ स्वंथा अप्रत्यक्ष 
होते है, उन का आकाश-कुसुम के समान ससार में सर्वथा अभाव होता है ।-जीव भी 
सवंथा श्रप्रत्यक्ष है, अत ससार मे उस का भी स्वेथा अभाव है। 


यद्यपि परमाणु भी चर्म चक्षु से दिखाई नहीं देता, तथापि उसका 
अभाव नही माना जा सकता। कारण यह है कि वह जीव के समान सर्वथा अप्रत्यक्ष 
नही है। कार्यरूप में परिणत- परमाणु का प्रत्यक्ष तो होता ही है, किन्तु जीव का 
प्रत्यक्ष किसी भी प्रकार से नहीं होता। अत उसका सर्वथा अभाव मानना 
चाहिए। [ १५४६ ] 
जीव अनुमान से सिद्ध नहीं होता 

यदि कोई यह वात कहे कि जीब चाहे प्रत्यक्ष से गहीत न हो 
किन्तु उसे अनुमान से तो जाना जा सकता है, अत उसका अस्तित्व मानना 
चाहिए, तो यह कहना भी युक्त नही । कारण यह है कि अनुमान भी प्रत्यक्ष-पर्वक 
ही होता है। जिस पदार्थ का कभी प्रत्यक्ष ही न हुआ हो, वह पदार्थ अनुमान से 


$ 
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भी नहीं जाना जा सकता । हमारा अनुभव है कि जव हम परोक्ष अग्नि का अनुमान 
करते है तव सब से पहले धृ्‌मरूप लिंग अथवा हेतु का प्रत्यक्ष होता ही है। यही नही 
अपितु पहले से ही प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा निश्चित किए गए लिग-हेतु तथा लिगी- 
साध्य के अविताभाव सवन्ध का--अर्थात्‌ प्रत्यक्ष से निश्चित धूम तथा अग्नि के 
अविनाभाव सवन्ध का--स्मरण होता है। तभी धूम के प्रत्यक्ष से अग्नि का 
अनुमान किया जा सकता है, श्रन्यथा नही । [१५५० ] 


प्रस्तुत मे जीव के विषय मे जीव के किसी भी लिंग का जीव के साथ 
सवन्ध प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा पूर्व गृहीत है ही नही; जिससे उस लिग का पुन प्रत्यक्ष 
होने पर उस सवन्ध का स्मरण हो और जीव का अनुमान किया जा सके । 


कोई व्यक्ति यह कह सकता है. कि सूर्य की गति का कभी भी प्रत्यक्ष 
नही हुआ, फिर भी उस की गति का अनुमान हो सकता है, जसे कि सूर्य गतिशील 
है क्योकि वह कालान्तर मे दूसरे देश में पहुँच जाता है, देवदत्त के समान | जिस 
प्रकार यदि देवदत्त प्रात.काल यहा हो किन्तु सध्या मे; अ्रन्यत्न हो, तो यह वात 
गमन के अभाव में शकय नही, उसी प्रकार सूर्य प्रात काल मे पूर्व दिशा मे होता 
और सायकाल में पश्चिम दिशा मे । यह वात भी सूर्य की गतिगीलता के बिना 
रूमव नहीं। इस प्रकार के सामान्यतो-दृष्ट अनुमान से सर्वेथा अप्रत्यक्षरूप सूर्य 
की गति की सिद्धि हो सकती है इसी तरह सामान्यतो-रृष्ट अनुमान से रुवेथा 
श्रप्रत्यक्षहूप जीव का अस्तित्व भी सिद्ध हो सकता है। 
इस का उत्तर यह है कि देवदत्त का जो द्टान्त ऊपर दिया गया है, उसमे 
सामान्यत. देवदत्त का देगान्तर मे होना गतिपूर्वक ही है । यह वात प्रत्यक्ष सिद्ध है, इस 
लिए इस रुष्टान्त से सूर्य की गति अप्रत्यक्ष होने पर भी देशान्तर में सूर्य को देखकर 
सूर्य की गति का अनुमान हो सकता है। किन्तु प्रस्तुत मे जीव के अस्तित्व के 
साथ अविनाभावी किसी भी हेतु का प्रत्यक्ष नही होता, जिस से जीव के उस हेतु के 
पुनर्दंथन से अनुमान हो सके। अ्रत. उक्त सामान्यतो-दृप्ट अनुमान से भी जीव का 
अस्तित्व सिद्ध नही हो सकता । [१५५१ | 


जीव आगम प्रमाण से भी सिद्ध नहीं 


आमम-प्रमाण से भी जीव की सिद्धि नही हो सकती। वस्तृत. श्रागम 
प्रमाण अनुमान प्रमाण से पृथक नही है । वह अनुमान रूप ही है । क्योकि आगम के 
दो भेद हैं--एक इुप्टार्य विपयक अर्थात्‌ प्रत्यक्ष पदार्थ का प्रतिपादक और 
दूसरा अच्प्टार्थ विपषयक--अ्रर्थात्‌ परोक्ष पदार्थ का प्रतिपादक। उनमें दृष्टार्थ विषयक 
आ्रागम तो स्पप्टस्पेरा श्रनुमान है,क्योकि मिट्टी के अमुक विशिप्ट आकार वाले प्रत्यक्ष 
पदार्थ को लक्ष्य मे रखकर प्रयुक्त होने वाला 'घट' गब्द जब हम वार बार सुनते- 
हैं तव हम निश्चय कर लेते हैं कि इस आकार वाले पदार्थ को 'घट' झाब्द से 
प्रतिपादित किया गया है। इस प्रकार का निश्चय हो जाने के वाद जब कभी हम 
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घट शब्द का श्रवण करते है तब यह अन्‌ मान कर लेते है कि वक्ता 'घट' शब्द से 
ग्रमुक विशिष्ट आकार वाले अर्थ का ही प्रतिपादन करता है। इस तरह रुष्टार्थ 
विषयक आगम अनुमान ही है । प्रस्तुत मे 'जीव यह शब्द हमने कभी भी शरीर से 

भिन्‍न अर्थ मेप्रयुक्त हुआ सुना ही नही है । तो फिर जीव शब्द का श्रवण करने पर 
हम रुष्टार्थ, विषयक आगम से उसकी सिद्धि केसे कर सकेंगे ? अर्थात्‌ छुष्टार्थ 
विषयक आागम से भी शरीर से भिन्‍त जीव की सिद्धि नही होती । 


स्वर्ग-नरक आदि पदार्थ अरुष्ट अथवा परोक्ष है। इस प्रकार के पदार्थों 
के प्रतिपादक ववन को अदुष्टार्थ विषयक आगम कहते है। यह झागम भी 
अनुमान रूप है । इस बात को हम इस प्रकार सिद्ध कर सकते है--वक्त अरुष्टार्थ 
के प्रतिपादक वचन का प्रामाण्य निम्न-प्रकारेण सिद्ध होता है--रवर्ग-नरकादि का 
प्रतिपादक वचन! प्रमाण है, वयोकि वह चन्द्र ग्रहणा आदि वचन के समान अ्रविसवादी 
वचन वाले आ्ाप्त-पुरुष का वचन है। इस प्रकार यह अदृष्टार्थ विषयक आगम भी 
अनुमान रूप ही है। प्रस्तुत में ऐसा कोई भी आप्त-पुरुष सिद्ध नही है जिसे आत्मा 
प्रत्यक्षहो और जिसके आधार प्र इस सम्बन्ध मे उस का वचन प्रमाण माना जाए 
तथा इस प्रकार जीव के अप्रत्यक्ष होने पर भी उसका अस्तित्व मान लिया जाए। 
इस प्रकार आगम प्रमाण से भी जीवसिद्धि सम्भव नहीं। | १५५२ | 


जीव के विषय में आ्रागमो में परस्पर विरोध 


पुनर्चं॑ तथाकथित आगम भी आत्मा के विषय मे परस्पर विरुद्ध मत का 
प्रतिपादन करते है, अत. आत्मा के अस्तित्व मे सन्देह का अवकाश रहता ही है। 
जसे कि चार्वाको के शास्त्र मे कहा है कि 'जो कुछ इन्द्रियो द्वारा ग्राह्म है, उतना 
ही लोक है ।१ अर्थात्‌ आत्मा इन्द्रियो द्वारा ग्राह्मय न होने के कारण अभाव' स्वरूप 
ही है । इसके समर्थन मे किसी ऋषिः की उक्ति भी है कि 'इन भूतों से विज्ञानघन 
समुत्यित होता है और भूतो के नप्ट होने पर वह भी नप्ट हो जाता है। परलोक 
जेसी कोई चीज नही है ।” भगवान्‌ बुद्ध ने भी आत्मा का अभाव' बताते हुए कहा है 


१ (एतावानेव लोकोड्य यावानिन्द्रिययोचर । 
भद्रे वुकपद पश्य यद्‌ वदन्ति विपश्चित ॥ 
उत्तरा्ध का भावार्थ--हे भद्दे ! वुक पद को भी देखो तथा विद्वानू उसके आधार पर जिन 
परस्पर विरुद्ध पदार्थों का अनुमान करते हैं, उन्हे भी देखो । इससे अ्रनुमान को प्रमाण 
मानना चाहिए। यह पद्म पड़्दर्शन समुच्चय में 8]वा तथा लोकतत्वनिणय में 290वा है । 

२ वृत्ति मे लिखा है “भट्टोध्प्याह'। किन्तु यह वाक्य वुमारिल का नही है, अत उक्त कथन 
युक्त नही | यह वाक्य उपनिपषदो का है | 

३. 'विज्ञानघन एवतेम्यो भूतेभ्य समुत्याय तान्येवानु विनश्यति, नच प्रेत्य सज्ञा उस्ति । 
बृहृदारण्यक उप० 2. 4 2 यह वाक्य ऋषि णज्ञवल्क्य का है । 
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कि “रूप पुद्गल नही है | त्रर्थात्‌ वाह्मय दृश्य वस्तु जीव नहीं है।इस प्रकार 
प्रारम्भ कर सभी प्रसिद्ध वस्तुओं को एक-एक करके लक्ष्य मे रख कर भगवान्‌ 
बुद्ध ने सिद्ध किया कि जीव नही है। इसके विपरीत आत्मा का अस्तित्व बताने 
वाले श्रागमम वचन भी उपलब्ब होते है, जैसा कि वेद मे कहा है-'सभरीर आत्मा 
के प्रिय और श्रप्रिय--अश्रर्थात्‌ सुख और दु ख का नाग नही है, किन्तु गरीर-रहित 
्ज,व को प्रिय और अप्रिय का स्पर्ण भी नहीं है। श्रर्थात्‌ उसे सुख-दुःख दोनों ही 
नही हैं ।/ फिर यह भी कहा है कि स्वर्ग का इच्छुक अग्निहोत्र करे ।४ साख्यो के 

आ्रागम में कहा है कि 'पुरुप-आरत्मा अ्रकर्ता, निय ण, भोक्ता और चिद्रूप है ।4 इस 
प्रकार आगमो के परस्पर विरुद्ध होने के कारण आगम प्रमारा से भी श्रात्मा की 
सिद्धि नही हो सकती | 
उपमान प्रमाण से जोव श्रसिद्ध है 

उपमान प्रमाण से भी आत्मा की सिद्धि शक्‍्य नही है, कारण यह है कि 
यदि विश्व में आत्मा जैसा कोई अन्य पदार्थ हो तव उसकी उपमा आत्मा से दी जा 
सकती है और फिर आत्मा का ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है। किन्तु आत्म-सदूण 
कोई पदार्थ है ही नही । अत उपमान से भी आत्मा की सिद्धि नहीं हो सकती । 

कोई व्यक्ति यह भी कह सकता है कि काल, आ्राकाण, दिक्‌ ये सव अमूर्ते 
होने के कारण आत्मा के सदुश है, अ्रत उपमान प्रमाण से आत्मा की सिद्धि हो 
सकती है। इसका उत्तर यह है कि जेसे आत्मा असिद्ध है वेसे ही कालादि भी 
प्रत्यक्ष न होने के कारण असिद्ध है। अत उपमान प्रमाण आत्मा की सिद्धि नहीं 
कर सकता | 
प्र्थायत्ति से भी जीव असिद्ध है 

अर्थापत्ति प्रमाण से भी आत्मा सिद्ध नही हो सकती, कारण यह है 
कि ससार में ऐसा एक भी पदार्थ नहीं जिसका अस्तित्व उसी दशा में सिद्ध हो 
सकता है जवकि आत्मा को माना जाए । 

इस प्रकार तुम समभते हो कि जीव सर्व प्रमाणातीत है, अर्थात्‌ किसी भी 
प्रमाण से उसकी सिद्धि नही हो सकती, अ्रत: उसका अभाव मानना चाहिए । फिर 





१. “न रूप॑ भिक्षव: ! पुदूगल ” इस विपय की बौद्ध त्रिपिटक में विस्तृत चर्चा है | सयुक्त निकाय 
82 70 32-37, दीघनिकाय महानिदान सुत्त 5; मज्िम निकाय छक्क-सुत्त 48. 
मैंने इस विपय की चर्चा न्‍्यायावतारवाततिक वृत्ति की प्रस्तावना मे की है-देखें पृ० 6, 


है व॑ सशरीरस्थ॒ प्रियाप्रिययोरपह॒तिरस्ति, अशरीर वा वसन्तं प्रियाप्रिये न स्‍्पृशतः ।! 
छान्दोग्य उपनिपद 8,]2.. 


अ्रग्निहोत्र जुहुयात्‌ स्वर्गंकाम .” मंत्रायणी उपनिपद्‌ 3.6 36 

« भअस्ति पृत्पोउकर्ता निर्मुणो भोक्ता चिद्रूप: | इसके साथ तुलना करें --- 

अमूर्तश्त्रेतनों भोगी नित्य- सर्वगतोडक्रिय. | अकर्ता निर्युण सुक्म आत्मा का्िलदर्शने ॥' 
हूं पद्म स्थाद्रादमणजरी पृष्ठ 96 पर उद्धृत है 


। 


न्श्0 
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भी बहुत से लोग जीव का अस्तित्व स्वीकार करते है, अत्त' तुम्हें सशय है कि जीव 
की सेत्ता है या नही? [१५५३] 


संशय का निवारण े 
है गौतम ! जीव के विषय मे तुम्हारा सन्देह उचित नहीं है। तुम्हारा यह 
कहना कि जीव प्रत्यक्ष नही अयुक्त है, क्योकि जीव तुम्हे प्रत्यक्ष है ही । 


संशय-विज्ञान रूप से जीव प्रत्यक्ष है 

इच्रभूति--यह कैसे ? 

भगवान्‌---'जीव है या नही इस प्रकार का जो सशय रूप विज्ञान है वही 
जींव॑ है, क्योकि जीव विज्ञानरूप है। तुम्हे तुम्हारा सन्‍्देह तो प्रत्यक्ष ही है, क्योकि 
वह विज्ञानरूप है | जो विज्ञानरूप होता है वह स्वसवेदन प्रत्यक्ष से स्वसविदित हे,ता 
ही है, अन्यथा विज्ञान का ज्ञान घटित नही हो सकता । इस प्रकार सशय रूप विज्ञान 
यदि तुम्हे प्रत्यक्ष हो तो उस रूप मे जीव भो प्रत्यक्ष ही है। जो प्रत्यक्ष हो, उसकी 
सिद्धि मे अन्य प्रमाण अनावज्यक है। ज॑से अपने शरीर में सुख-दु खादि का जो 
अनुभव होता है, वह रवसविदित होने से प्रत्यक्ष सिद्ध है और सुख-दु खादि की 
सिद्धि मे प्रत्यक्षेतर प्रमाण अनावश्यक है, उसी प्रकार जीव भी स्वसविदित होने के 
कारण अपनी सिद्धि के लिए अन्य प्रमाण की अपेक्षा नही रखता । 


इन्द्रभ्ति--जीव चाहे प्रत्यक्ष सिद्ध हो, किन्तु उसकी अन्य प्रमाणो से सिद्धि 

करना आवश्यक है। जेसे इस विश्व के पदार्थ यद्यपि प्रत्यक्ष सिद्ध है तथापि शुन्य- 
वादी को समभाने के लिए अनुमान आदि प्रमाणो से: उनकी सिद्धि करनी पडती है 
उसी प्रकार जीव के प्रत्यक्ष सिद्ध होने पर भी उसकी इतर प्रमाणों से सिद्धि 
आवश्यक है । / 

भगवान्‌--शुन्यवादी की चर्चा में भी वस्तुत अनुमानादि प्रमाणो हारा विश्व 
के पदार्थों की सिद्धि नही करनी पडती, कितु यदि शुन्यवादियों ने विश्व के पदार्थों 
के अस्तित्व के सम्बन्ध मे बाधक प्रमाण! दिए हो तो उनका निराकरण ही किया 
जाता है। प्रस्तुत मे आत्म ग्राहक प्रत्यक्ष का कोई बाबक प्रमाण ही नही है, भ्रत 
उसके निराकरण का प्रश्न ही उपस्थित नही होता। श्रर्थात्‌ आत्म-सिद्धि में 
प्रत्यक्षेत्र प्रमाण अनावश्यक ही है। [१५५४] 


. शून्यवादी सब वस्तुओं की शून्यता सिद्ध करने के लिए इस प्रकार अनुमान करते हैं-'निरा- 
लम्बना' सब प्रत्यया , प्रत्ययत्वात्‌, स्वप्नप्रत्ययवतत (प्रमाणवातिकालकार- प्र ० 2 2)-श्रर्थात्‌ 
सभी ज्ञानो का कोई विपयं ही नही है, ज्ञान होने से, स्वप्नन्ञान के समान | यह विज्ञान- 
-वेदियों का अभ्रेनुमान है । वे विज्ञान भिन्न कोई बाह्य वस्तु नही मानते । इसी का उपप्रोग 
बाह्य वस्तु का बाधक बताने के लिए शून्यवादी भी करते हैं । 
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खहंप्रत्यय से जीव का प्रत्यक्ष ० ८ 
इन्द्रभूति--आपने कहा है कि सगय विज्ञान-रूप से जीव प्रत्यक्ष है | यह वात 
ठीक है किन्तु किसी भ्रग्य रीति से वह प्रत्यक्ष होता हो तो वताएं 


भगवान्‌--'मे ते किया 'में करता हूँ “मैं करूगा. इत्यादि प्रकार से तीनो 

काल सम्वन्बी श्रपने विविव कार्यो का जो निर्देश किया जाता है, उसमे “मं पन 
का जो अहंरूप जान होता है, वह भी आत्म प्रत्यक्ष ही है। यह अहरूप नान किसी 
भी प्रकार अनुमान रूप नही, क्योकि वह लिगजन्य नही है। यह आगम प्रमाण रूप 
भी नहीं है, क्योंकि आगम से अनभिज्ञ सामान्य लोगो को भी अ्रहंपन का अ्रन्तमु ख 
ज्ञान होता ही है और वही आत्मा का प्रत्यक्ष है। घटादि पदार्थों में आत्मा नहीं है 
अत उन्हे इस प्रकार के अहपन का अन्‍्तमु ख आत्म-प्रत्यक्ष भी नही होता । [१५५५] 


फिर, यदि जीव का अस्तित्व ही नही है, तो उसे 'अह इस प्रत्यय का ज्ञान 
कहाँ से हो सकता है ? क्योकि ज्ञान निविषय तो होता नही । यदि “अह -प्रत्यय के 
विषयभूत आत्मा को स्वीकार न किया जाए तो 'अह-प्रत्यय विपय-रहित-- वन 
जाता है। ऐसी स्थिति में अठ -प्रत्यय होगा ही नही । 


श्रहंप्रत्यण देह-विषयक नहीं 


इन्द्रभूति -अह-प्रत्यय का विषय जीव के स्थान पर यदि देह को माना 

जाए तो भी अह॒प्रत्यय निशवियय नही हो पाता । 'मैं काला हूँ "मैं दुवला हूँ 

इत्यादि प्रत्ययों मे 'म॑ स्पप्टत. गरीर को लक्ष्य मे रख कर प्रयुक्त हुआ है। श्रत 
की यदि देह माना जाए तो इसमे क्‍या आपत्ति है ? 


भगवान्‌-यदि “मैं! शब्द का प्रयोग गरीर के लिए ही होता हो तो मृत देह 
में भी अहप्रत्यय होना चाहिए। ऐसा नही होता, अत “अह' पन के ज्ञान का विपय 
देह नही, अपितु जीव है। पुनरच, इस प्रकार अहप्रत्यय से तुम्हें आत्मा प्रत्यक्ष ही 
है। फिर "मैं हैँ या नही इस सभ्य का अवकाश नहीं रहता। इससे विपरीत 
में हूं ही. यह आत्म-विपयक निश्चय होना ही चाहिए। ऐसी स्थिति मे भी यदि 
तुम्हारा आत्मा के सम्वन्ब मे सगय बना रहता है तो फिर श्रहंप्रत्यय का विषय 
क्या रह जाएगा ? अर्थात्‌ अरहप्रत्यय' किस का होगा ? कोई भी ज्ञान निविषय 
नहीं होता, अत अहज्ञान का भी कोई विषय मानना चाहिए। तुम आत्मा को 
स्वीकार नही करते, अ्रत तुम ही वताश्रों कि अहृप्रत्यय का विषय क्‍या है । [१५५६] 


संशयकर्ता जीव हो है 


पुनरच, यदि सञय करने वाला कोई न हो तो 'मैं हे या नहीं यह सभ्य 
किस को होगा ? संशय विज्ञान-रूप है और विज्ञान एक ग्रुण है। गुणी के विना 
गुण की सम्भावना नहीं, अत. सदयरूप विज्ञान का कोई गुणी मानना ही चाहिए। 
सभय का आधार ग्रुणी ही जीव 
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इन्द्रभूति--जीव के स्थान पर देह को ही ग्रुणी मान ले, क्योंकि देह मे ही 
सशय उत्पन्न होता है । 

भगवान--देह मूर्त है और जड है, किन्तु ज्ञान अमूत और बोध रूप है। 
इस तरह यह दोनो अननुरूप है--विलक्षणा है, अत. इन दोनो का गुण-ग्रुणी-भाव 
घटित नही हो सकता । अन्यथा आकाश में भी रूप गुण मानना पडेगा। अत देह 
को संशय का गुणी नहीं माना जा सकता। 


इसके अतिरिक्त जिसे स्वरूप मे ही सन्देह हो--अ्रपने विषय मे ही सन्देह 
हो, उसके लिए समस्त विश्व मे कोई भी चीज असंदिग्ध कंसे होगी ? उसे सर्वत्र ही 
सशय होगा । हो 


आत्म-बाघक अनतुसान के दोष 


आत्मा के अहप्रत्यय द्वारा प्रत्यक्ष होने पर भी तुम यह अनुमान करते हो 
कि आत्मा नही है--क््योकि उसमे अस्तित्व अर्थात्‌ भाव के ग्राहक पाँचो प्रमाणों की 
प्रवत्ति नही है । तुम्हारे इस अनुमान मे तुम्हारा पक्ष प्रत्यक्ष बाधित पक्षाभास- 
मिथ्यापक्ष .सिद्ध होता है । जैसे कि शव्द का श्रवण द्वारा प्रत्यक्ष होता है, फिर भी 
कोई कहे कि “शब्द तो अश्नावण है--अश्रर्थात्‌ वह कर्णग्राह्म नही, तो उसका पक्ष 
प्रत्यक्ष वाघित होने के कारण पक्षाभास है। आत्मा नही तुम्हारा यह पक्ष अनुमान 
वाधित भी है। आ्ात्म-साधक अनुमान आगे बत।ऊँगा। उस अनुमान से तुम्हारा पक्ष 
वाधित हो जाता है । जैसे कि मीमासको का यह पक्ष कि शब्द नित्य है नैयायिक 
आदि के शब्द की अनित्यता के साधक अनुमान द्वारा वाधित हो जाता है। पुनहच 
मैं सगयकर्ता हैँ” यह वात स्वीकार करने के परचात्‌ 'श्रात्मा नही है अर्थात्‌ “मैं नही 
हूँ ऐसा कथन करने से तुम्हारा पक्ष स्वाभ्युपगम से भी बाधित होता है। इसका 
कारण यह है कि 'मैं सशयकर्ता हूँ यह कह कर "मैं का स्वीकार तो किया ही गया 
है और शअ्रव “मैं का निषेध करते हो, अ्रत तुम्हारे इस 'मैं' के निषेध की बात अपने 
प्रथम अभ्युपगम-रवीकार से ही बाधित हो जाती है। जैसे कि साख्य आत्मा को पहले 
अकर्ता,निंत्य, चेतन्य स्वरूप स्वीकार करके फिर यदि यह कहे कि वह कर्ता है, श्रनित्य 
है, अचेतन है तो उनका पक्ष स्वाभ्युपगम से बाधित हो जाता है। अनपढ लोग भी 
आत्मा का अस्तित्व स्वीकार करते है।भ्रत आत्मा नही तुम्हारा यह पक्ष लोकविरुद्ध 
भी है। जैसे शशि-को अचन्द्र कहना लोक-विरुद्ध है। तथा "मैं आत्मा नही श्र्थात्‌ 
मैं, में नहीं! ऐसा कथन करना स्ववचन विरुद्ध भी है। जैसे कोई यह कहे कि मेरी 
माता वन्ध्या है । 
इस प्रकार तुम्हारा पक्ष ही युक्त नही है। यह पक्षाभास है। अत भावग्राहक 
पाँचो प्रमाणो की प्रवृत्ति नही' यह हेतु पक्ष का धर्म नही बन सकेगा, इसलिए यह 
हेतु असिद्ध होगा । अ्सिद्ध हेतु हेत्वाभास कहलाता है। उससे साध्य सिद्धि नही हो 


0 गणधरवाद [ गणधर 


सकती । अपितु हिमालय का परिमारा कितना है, यह वात हम किसी भी प्रमाण से 
सिद्ध नही कर सकते । इसी प्रकार पिश्चाच आदि के विषय में भी हमारा कोई प्रमाण 
प्रवत्त नही होता तथापि हिमालय के परिमाण और पिशाच का अभाव सिद्ध नही 
होता । इसी प्रकार आत्मा मे प्रत्यक्ष आदि किसी प्रमाण की प्रवृत्ति न हो, तो,भी 
उसका अभाव सिद्ध नही हो सकता । इसलिए तुम्हारा हेतु व्यभिचारी भी है। आगे 
आ्रात्मा का साधक अनुमान प्रतिपादित किया जाएगा, उससे आत्मा का अस्तित्व सिद्ध 
हो जाता है | अश्रत. तुम्हारा हेतु विपक्ष वृत्ति होने केकारण विरुद्ध भी है। इसलिए 
तुन्हे आत्मा के अस्तित्व के विषय मे सन्देह नही करना चाहिए किन्तु, उसका प्रत्यक्ष 
से निव्चच ही करना चाहिए। [१५५७ | 
इन्द्रभूति--आत्मा प्रत्यक्ष है. इस बात को अनुमान से सिद्ध करे । 

गुणों के प्रत्यक्ष से आत्मा का प्रत्यक्ष . 


भगवान--आत्मा प्रत्यक्ष है, क्योंकि उसके स्मरणादि विज्ञानरूप गुण स्व- 
सवेदन द्वारा प्रत्यक्ष है । जिस चुणी के ग्रुण प्रत्यक्ष होते है, वह गुणी भी प्रत्यक्ष होता 
है, जेसे घट । जीव के गुरा भी प्रत्यक्ष-हैं, अत जीव भी प्रत्यक्ष है। घटादि के प्रत्यक्ष 
का आधार उसके रूपादि गुण है । उसी प्रकार जीव का प्रत्यक्ष भी उसके स्मरणादि 
गुणों की प्रत्यलषता के का रण मानना ही चाहिए। 

इन्द्रभूति--गरुणो की प्रत्यक्षता के कारण गुणी की प्रत्यक्षता मानने का 


नियम व्यभिचारी है, क्योकि आकाश का गुण शब्द तो प्रत्यक्ष है, परन्तु आकाश 
प्रत्यक्ष नही होता । 


भगवान्‌ू--उक्त नियम व्यभिचारी नहीं है, क्योकि शब्द आकाश का गुण 
हो कर पौद्गलिक है। भ्र्थात्‌ शब्द पुद्गल द्रव्य का एक परिणाम है। 
इन्द्रभूति--आप शब्द को पौद्गलिक किस आधार पर कहते है ? 
शब्द पोदगलिक है - 
भगवान--क्योकि यह इन्द्रिय का विपय 
कारण पौद्गलिक है, उसी प्रकार गव्द 
पौदगलिक है। [१५५८] 
इन्द्रभूति--गुण प्रत्यक्ष हो तो उसे आप भले ही प्रत्यक्ष मान ले, किन्तु 
इससे गुणी का क्या सम्बन्ध है ? 
गुरा-गुणी का भेदभाव 


है। जेंसे रूपादि चक्षग्राह्म होने के 
श्रवरणन्द्रिय द्वारा ग्राह्म होने के कारण 
ह्य्ह 


भगवान--ग्रुणी का सम्बन्ध क्यो नही ? मैं तुम्हे पूछता हूँ कि गुरा गुणी से 
भिन्न है अथवा अभिन्न ? 


इच्रभूति--यदि गुग्य को गुणी से अभिन्न माना जाए तो ? 
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| भगवान--यदि गुणा गुणी से अभिन्न हो तो ग्रुण-दर्शन से गुणी का भी 
साक्षात्‌ दर्शन मानना ही चाहिए; अत जीव के स्मरणादि गुरो के प्रत्यक्ष से ही गुणी 
जीव का भी साक्षात्कार स्वीकार करना चाहिए। ज॑से कपडे और उसके रग के अभिन्न 
होने पर रग के ग्रहण से कपडे का भी ग्रहण हो ही “जाता है, वेसे ही यदि स्मरणादि 
गुरा आत्मा से अभिन्न हो तो स्मरणादि के प्रत्यक्ष से आत्मा का - भी प्रत्यक्ष 
हो ही जाता है। [ १५५६ | 
इन्द्रभूति--गुणा से गरुणी भिन्न ही है, यह पक्ष स्वीकार करने से गुणा का 
प्रत्यक्ष होने पर भी गुणी का प्रत्यक्ष नही होगा । इस पेक्ष मे आप यह नही कह सकते 
कि स्मरणादि युरो के प्रत्यक्ष होने से गुणी आत्मा भी प्रत्यक्ष है। 


भग्व,तू-गुणो को भिन्न मानने से तो घटादि का भी प्रत्यक्ष नही होगा, 
तव तुम घट की भी सिद्धि नही कर सकोगे। कारण यह है कि इन्द्रियो द्वारा मात्र 
रूपादि का ग्रहण होने से रूपादि को तो प्रत्यक्ष सिद्ध माना जा सकता है, किन्तु 
- रूपादि से भिन्न घट का तो प्रत्यक्ष हुआ ही नही, फिर उस का अस्तित्व क॑ंसे सिद्ध 
होगा ? इस प्रकार घटादि पदार्थ भी सिद्ध नही, तो फिर तुम केवल श्रात्मा के अभाव 
- का ही क्यो विचार करते हो ? पहले तुम घटादि की सिद्धि करो और बाद मे आत्मा 
विषयक विचार करते हुए रुष्टान्त दो कि घटादि तो प्रत्यक्ष सिद्ध है, अत उसका 
अस्तित्व है, किन्तु जीव प्रत्यक्ष नही है-अत उसका अभाव है। 


इन्द्रभूति--गुणा कभी भी गरुणी के बिना नही होते, अत गुण के ग्रहण 
द्वारा गुणी की भी सिद्धि हो सकती है । इस से रूपादि ग्रुणों के ग्रहण द्वारा घटादि 
की सिद्धि हो जाएगी । 
भगवान्‌--इसी नियम से ,आत्मा के विषय मे कथन किया जा सकता है 
कि स्मरणादि गुण है वे भी ग्रुणी -के बिना नही रहते | श्रत यदि स्मरणादि गुणों 
का प्रत्यक्ष होता है तो ग्रुणी आत्मा भी प्रत्यक्ष होनी चाहिए। तुम चाहे आत्मा 
का प्रत्यक्ष न मानो, किन्तु इस नियम के अनुसार स्मरणादि शुणो से भिन्न आत्मा 
का अस्तित्व तो तुम्हे मानना ही पडेगा। [१५६० | 


इन्द्रभूति--स्मरणादि गशुणो कां प्रत्यक्ष होने के कारण उनका कोई ग्रुणी 
होना चाहिए, यह वात तो सिद्ध होती है। किन्तु आप तो यह कहते है कि वह ग्रुणी 
- आत्मा ही है। यह ठीक नही, क्योकि देह मे कृशता, स्थूलता आदि ग्रुणो के समान 
स्मरणादि गुण भी उपलब्ध होते है । श्रत उन्तका गुणी देह को ही मान लेता चाहिए 
देह से भिन्न आत्मा को नहीं । [१५६१] 
ज्ञान देह-गुण नहीं 


भगवान--ज्ञानादि देह के गुण नही हो सकते | क्योकि घट के समान देह 
मूर्त अथवा चाक्षुष है । गुणा भुणी या द्रव्य के बिंना नही रहते है, अत ज्ञानादि गुणो 
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के अनुरूप अमूर्त और अ्रचाक्षुप आत्मा को देह से भिन्न ग्रुणी के रूप मे मानना 
चाहिए । 


इन्द्रभूति--आप ज्ञानादि को देह के गुण नही मानते, किन्तु इसमें प्रत्यक्ष 
बाबक है| जानादि गुण गरीर मे ही इृप्टिगोचर होते है । 


भगवान्‌--ज्ञानादि गुणो के देह में होने का प्रत्यक्ष ही अनुमाव वाधित 
है, अत. ज्ञानादि गुणा देह में नही माने जा सकते, उन्हे देह से भिन्न आत्मा में ही 
मानना चाहिए । 


इन््रभूति--जानादि ग्रुणो का देह मे प्रत्यक्ष होता किस अनुमान से 
वाधित है ? 


भगवान्‌--देह मे विद्यमान इन्द्रियो से विज्ञाता-आत्मा भिन्न है. क्योकि 
इन्द्रियों के व्यापार के अभाव मे भी उनसे उपलब्ध पदार्थों का स्मरण होता है। 
जिस प्रकार झरोखे द्वारा देखी गई वस्तु को देवदत्त भरोखे के बिना भी याद कर 
कर सकता है, अ्रत. देवदत्त भरोखे से भिन्न है; उसी प्रकार इन्द्रियो के बिना भी 
इन्द्रियो द्वारा उपलब्ध पदार्थों का स्मरण करने से आत्मा को इन्द्रियो से भिन्न मानना 
चाहिए ।! इस अनुमान से व्रत्यक्ष वाधित होने के कारण वह प्रत्यक्ष आन्त है। अतः 
स्मरणादि विज्ञानरूप गुणो का गुणी देह नही हो सकता । [१५६२] 
सर्वेज्ञ को जीव प्रत्यक्ष है 


मैं तुम्हे यह बता चुका हूँ कि तुम्हे भी आत्मा का प्रत्यक्ष है। तुम्हारा यह 
प्रत्यक्ष आंशिक है, क्योकि तुम्हे आत्मा का सर्व प्रकार से सम्पूर्णा प्रत्यक्ष नहीं है, 
किन्तु मुझे उसका सव्वथा प्रत्यक्ष है। तुम छद्मस्थ हो, वीतराग नही, अ्रत तुम्हे वस्तु 
के अनन्त स्व और पर पर्यायों का साक्षात्कार नही हो सकता, किन्तु वस्तु के अंश का 
साक्षात्कार होता है। जिस प्रकार घटादि पदार्थ प्रदीप आदि से देशतः प्रकाणित 
होते हैं, फिर भी यह कहा जाता है कि घट प्रकाशित हुआ, उसी प्रकार छद्मस्थ का 
घटादि पदार्थों का प्रत्यक्ष आशिक प्रत्यक्ष है, फिर भी यह व्यवहार होता है कि घट 
का प्रत्यक्ष हुआ । इसी आधार पर आत्मा के सम्बन्ध मे तुम्हारे आशिक प्रत्यक्ष के विपय 
में कहा जा सकता है कि तुम्हे झ्रात्मा का प्रत्यक्ष हो गया। मैं केवली हैँ, अत- मेरा 
ज्ञान अप्रतिहत ओर अनन्त है। मुझे आत्मा का सम्पूर्ण भाव से प्रत्यक्ष है। तुम्हारा 
सशय अतीन्द्रिय था अर्थात्‌ तुम्हारी आत्मा मे विद्यमान सशय वाह्य इन्द्रियो से 
अ्दग्माह्म था फिर भी मैंने उसे जान लिया । यह वात तुम्हे प्रतीति सिद्ध है। इसी 
प्रकार तुम यह भी समझ लो कि मुझे आत्मा का सम्पूर्ण साक्षात्कार हुआ है। [१५६३ | 


. इस विषय की वायुभूति के साथ होने वाले वाद मे विशेष चर्चा की गई है । 


इन्द्रभति ] जीव के अस्तित्व सम्बन्धी चर्चा ह 3 


इन्द्रभूति--अपनी देह मे मुझे आत्मा का आशिक प्रत्यक्ष है, इस बात को 
मानने में मुझे अब कोई अपत्ति नही। किन्तु दूसरो की देह मे आत्मा है, यह मै केसे 
जान सकता हूं-! 


अच्य देह में अ्रतत्स-सिद्धि 


भगवान्‌--इसी प्रकार अनुमान से तुम यह समझ लो कि दूसरो की देह मे 
भी विज्ञानमय आत्मा है। दूसरो के शरीर मे भी विज्ञानमय जीव है, क्योकि उनकी 
इष्ट मे प्रवृत्ति ओर अनिष्ट से निवृत्ति देखी जाती है। जैसे हमारी इष्ट मे प्रवृत्ति 
और अनिष्ट से निवृत्ति होती है, इसलिए हमारे शरीर में आत्मा है। इसी प्रकार 
दूसरों के शरीर मे भी आत्मा की सत्ता होनी चाहिए । यदि दूसरो के शरीर में झ्रात्मा 
न हो, तो घटादि के समान उनकी भी इष्ट मे प्रवृत्ति और अनिष्ट से निवृत्ति न 
हो । अत पर-देह मे भी आत्मा माननी चाहिए । [१५६४] 


इन्द्रभूति--आपके साथ इतनी चर्चा करने से यह तो ज्ञात होता हैँ कि 
आत्मा है, किन्तु मेरे विचारों में आपको यदि कोई अ्रसंगति प्रतीत हुई हो तो उसे 
प्रकट करना उचित होगा । 
आत्म-सिद्धि के लिए अनुमान 

भगवानू--तुमने जो यह विवार किया? था कि जीव के किसी भी लिग का जीव 

के साथ सम्बन्ध प्रत्यक्ष प्रमाण से पूरवंगुहीत है ही नही, जेसे कि शश के साथ उसके 
श्व्‌ ग कभी देखे ही नही गए, अत लिग द्वारा जीव का ग्रहण नही हो सकता--इत्यादि 
[१५६५], उस विषय में यह जान लेना चाहिए कि यह एकान्त नियम नहीं है कि 
लिगी-साध्य के साथ लिग-हेतु को पहले देखा हो तो ही बाद मे लिग से साध्य की सिद्धि 
होती है, अन्यथा नही । कारण यह है कि हम ने भूत को हास्य, गान, रुदन, हाथ-पव 
मारने की क्रिया अक्षि-विक्षेप श्रादि लिगो के साथ कभी देखा नहीं, फिर भी इन लिगो 
को देख कर दूसरे के शरीर मे भूत का अनुमान होता है। उसी प्रकार आत्मा के 
साथ लिग-दर्शन के अभाव में भो आत्मा का. अतुमान हो सकता है, यह स्वीकार 
करना चाहिए । [१५६६] 

और, आत्म-साधक अनुमान प्रयोग इस प्रकार भी हो सकता है-देह का 
कोई कर्ता होना चाहिए, क्योकि उसका घट के समान एक सादि और प्रतिनियत 
निश्चित आकार है । जिसका कोई कर्ता नही होता, उसका सादि और प्रतिनियत 
आकार भी नही होता--जैसे कि बादलों का | मेरु आदि नित्य पदार्थों का आकार 
प्रतिनियत तो होता है किन्तु उसकी आदि नही होती, क्योकि वे नित्य है। अत 
हेतु में सादि विभेषण लगाया गया है । इससे उक्त हेतु द्वारा मेरु जेसे प्रतिनियत 
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आकार वाले किन्‍्त्‌ नित्य पदार्थों का कोई कर्ता सिद्ध नही होता, परन्तु जिन पदार्थो 
का आ्राकार सादि और प्रतिनियत होगा, उनका ही कोई कर्ता सिद्ध होगा । 


दूसरा आत्म-साधक अनुमान यह है--इन्द्रियों का कोई अधिष्ठाता होना 
चाहिए, क्योकि वे करण है, जैसे कि दण्डादि करणों का कुम्भकार आदि अ्रधिष्ठाता 
होता है । जिसका कोई अधिष्ठाता न हो, वह आकाश के समान करण भी नही 
होता । श्रत इन्द्रियो का कोई श्रधिष्ठाता मानना चाहिए और वह आत्मा है । [१५६७] 


तीसरा आत्म-साधक अनुमान यह है--जव इच्द्रियों द्वारा विषयो का ग्रहण- 
(आदान) हो तव दोनो के मध्य छहृण-ग्राह्म-भाव सम्बन्ध मे कोई आदाता-शरहण करते 
वाला होना चाहिए | क्योकि उन दोनों में आदान-आदेय भाव है। जहाँ आदान- 
आदेय भाव होता है वहाँ कोई आदाता होता है | जसे-लोहे और सडासी- में श्रादात्न- 
आदेय भाव है तथा लुहार वहाँ आदाता है । इसी प्रकार इन्द्रिय और विषय में भी 
आदान-ग्रादेव भाव होने के कारण उतका कोई आद। ता होना चाहिए । जहाँ आदान- 
आदेय भाव नही होता, वहाँ आदाता भी नही होता, जैसे कि आ्राकाश में । अत. 
इन्द्रिय और विययों में कोई आदाता माववा चाहिए और वह आत्मा है । [१५६८] 


चौथा आत्म-साधक अनुमान यह है-देहादि का कोई भोक्ता अर्थात्‌ भोग 
करने वाला होना चाहिए, क्योकि वह भोग्य है, जेसे भोजन और वस्त्र भोग्य 
पदार्थों का भोक्ता पुरुष है । जिनका कोई भोक्ता नही होता, वे खर-विषाण के समान 


भोग्य भी नही होते । भरीरादि भोग्य है, अत उनका भोक्ता होना चाहिए । जो भोक्ता 
वही आत्मा है । 


पॉँचवां अनुमान यह है--देहादि का कोई श्रर्थी अथवा स्वामी है क्योकि 
देहादि सण्त रूप हैं । जो सघात रूप होते है, उनका कोई स्वामी होता है, 
घर सघात रूप है और पुरुष उसका स्वामी है। देहादि भी सघात रूप है, अत उनका 
भी कोई स्वामी होना चाहिए । जो स्वामी है वही आत्मा है । [१५६६] 


इन्द्रभूति--उक्त हेतुओ से केवल यही सिद्ध होता है कि शरीर का कोई 
कर्ता, भोक्ता आ्रादि है । किन्‍त्‌ वह जीव है, यह इनसे सिद्ध नही होता तो फिर श्राप 
यह केसे कहते हो कि कर्ता आदि यह जीव है । 


भगवान्‌ू--अरीर का कर्ता, भोक्ता अथवा स्वामी ईइवर आदि अन्य कोई 
व्य क्ति नही हो सकता, क्योकि यह युक्ति से विरुद्ध है। श्रत जीव को ही उसका कर्ता 
भोक्ता और स्वामी मानना चहिए । 


र्वभूति--कर्ता, भोक्ता और स्वामी के रूप में जीव के साथक जो हेत॒ 
आपने बताए है वे सव साथ्य से विरोधी वस्त के साधक होने से विरुद्ध हेत्वाभास है । 
क्योकि आप उक्त हेतुओं से जिस जीव को सिद्ध करना चाहते है वह तो नित्य, अमूर्तं 
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और असंघात रूप मे सिद्ध करता आपको इझप्ट है, किन्‍्त उक्त -हेतओ से कर्तारूप जो 
जीव सिद्ध होता है वह कुम्भकार श्रादि के समान मूृत्तें; अनित्य और सघात रूप 
सिद्ध होता है । 

आत्मा कथंचित्‌ सूत्त है 


भगवान- उक्त हेतुओ द्वारा ससारी आत्मा की कर्ता आदि के रूप में सिद्धि 
अभिष्रेत होते से तुम्हारे द्वारा निर्दिप्ट किए गए दोषो का यहाँ स्थान नही है, क्योकि 
ससारी आत्मा आठ कर्मों से. आव्त होने श्रौर सहारीर होने के कारण कथचित्‌ 
मूर्तादि रूप ही है । [१५७०] 


संशप का विषय होने से जीव हैं 


हे सौम्य ' आत्मा का साधक एक अनुमान यह भी है--त म्हारे मे.जीव है 
ही, क्योकि तुम्हे इस विषय मे सशय है। जिस विषय मे सशय हो, वह विद्यमान 
होता है | जैसे कि स्थाणु (5) और पुरुष के विषय मे सशय होता है और वे दोनो ही 
विद्यमान होते है । जो अवस्त हो, सर्वेथा अविद्यमाव हो, उसके विबय में कभी किसी 
'को सन्देह ही नही होता । 


इन्द्रभति--जिस विषय मे सशय होता है, वहाँ सशय के विपयभत दो 
पदार्थों मे से एक की सत्ता होती है । जैसे कि स्थाए-पुरुप -विषयक सन्देह-स्थल में 
उक्त दोनो मे से कोई एक ही विद्यमान होता है, दोनों नही। फिर श्राप यह कैसे 
कहते हैं कि सशय का जो विषय हो, वह विद्यमान ही होता है । 

भगवान्‌ू- है गौतम ! मैंने यह तो नहीं कहा कि जहाँ जिस विषय में 
'सन्देह होता है, वह वहाँ ही विद्यमान होता है। मेरा कथन केवल यह है कि सभ्य की 
विषयभूत वस्तु वहाँ या अन्यत्र कही भी विद्यमान अवश्य होती है । तुम्हें जीव के विषय 
में सन्देह है । अत उसे अवश्य ही विद्यमान मानना चाहिए । अन्यथा उस विषय से 
सन्देह नही हो सक्रता, जेसे कि छठे भूत-के विपय में सन्देह नहीं होता । [१५७१] 


इन्द्रभूति--य॑दि संगय का विपयभूत पदार्थ अ्रवश्य विद्यमान होता है तो 
कई लोगो को खर-छ्ञ ग के विषय मे भी 'सशय हुआ करता है, अत गधे के सीग भी 
विद्यमान मानने पडेंगे । 


भगवानू--मैने तो यह वात कही ही है कि सशय की विपयभूत वस्तु ससार 
में कही-न कही भ्रवश्य विद्यमान होनी चाहिए । अ्रविद्यमान मे सशय ही नही होता । 
प्रस्तुत मे सह्याय विषयभूत सीग गधे के चाहे न हो, किन्तु अन्यत्र गाय आदि के तो 
होते ही है । यदि विश्व मे सीग का सर्वथा अभाव हो, तो उस विपय में किसी की 
सन्देह ही न हो । यही बात विपयेय ज्ञान अथवा भ्रम ज्ञान के विषय मे समझ लेनी 
चाहिए । यदि ससार मे सप॑ का स्वेथा भ्रभाव हो तो रस्सी के टु्केडे में सप॑ का भ्रम 
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नही हो सकता । इसी न्याय से यदि तुम शरीर में आत्मा का भ्रम ही मानों तो भी 
आत्मा का अस्तित्व वहाँ नही तो अन्यत्र मानना ही पथ्णा। यदि जीव का सर्वेथा 
अभाव हो, तो उसका भ्रम नहीं हो सकता । [१५७२] 

झ्जीव के प्रतिपक्षी रूप में जीव की सिद्धि 


ग्रन्य प्रकार से भी जीव की सिद्धि की जा सकती है। अ्रजीव का प्रतिपक्षी 
कोई होना चाहिए । कारण यह है कि अजीव से व्युत्पत्ति वाले शुद्ध पद का प्रतिषेघ 
हुआ है। जहाँ-जहाँ व्युत्पत्ति वाले शुद्ध पदो का निषेध होता है, वहाँ-वहाँ उनके प्रतिपक्षी 
अवश्य होते है । जैसे अघट का प्रतिपक्षी 'वट' है। जब हम अघट कहते है, तव 
उसमे 'घट' रूप व्युत्पत्ति वाले पद का निपेध होता है। अत. अघट' का विरोधी 
'घट' अवश्य विद्यमान है । जिसका प्रतिपक्षी नही होता, उससे व्युत्पत्ति वाले शुद्ध पद 
का निषेध भी नही होता । जैसे अखर-वियाण अ्रथवा अडित्थ । इसमे खर-विषाण 
शुद्ध पद नही, क्योंकि वह समास युक्त है। 'डित्थ? चब्द व्युत्पत्ति वाला नही है | अत 
दोनो को व्युत्तत्ति वाले झुद्ध पद नही कहा जा सकता । श्रत अश्रखर-विपाण के विरोधी 
खर-विपाण तथा अडित्थ के विरोधी डित्थ की विद्यमानता आवश्यक नही, किन्तु 
अजीव मे यह वात नही । उससे व्युत्पत्ति वाले शुद्ध पद जीव का निषेध हुआ है । 
अत. जीव का अस्तित्व अवश्यभाव है । 
निषेध्य होने से जीव-सिद्धि 

पुनश्च, तुम कहते हो कि 'जीव नही है । इसी कथन से जीव का अस्तित्व 
सिद्ध हो जाता है । यदि जीव का सर्वंथा अभाव हो, तो “जीव नही है' ऐसा प्रयोग ही 
जकय नही । जैसे दुनिया मे यदि घडा कही भी न हो, तो 'घडा नही है' ऐसा प्रयोग 
ही न होता । इसी प्रकार जीव के सवंथा अभाव में 'जीव नही है' यह प्रयोग भी नही 
हो सकता । जव हम यह कहते है कि 'घट नही है! तव घट हमारे सामने न होकर 
भी अन्यत्र अवश्य विद्यमान होता है। इसी प्रकार जीव नही है' ऐसा कथन करने 
पर यदि यहाँ नही तो अन्यत्र उसका अस्तित्व मानना ही चाहिए | जो वस्तु सर्वथा 
अभाव स्वरूप हो उसके विषय मे निषेध भी नही क्या जाता । यह भी नही कहा 
जाता कि वह नही है! । जेसे कि खर-विषाण और छठे भूत के विषय मे । तुम जीव 
का निषेध करते हो, अत. तुम्हे उसका अस्तित्व मानना चाहिए । [१५७३ | 

इन्द्र भूति---ख र-विषाण नही है' ऐसा प्रयोग होता तो है। फिर आप यह 
कैसे कहते हैं कि जिसका सत्व अस्तित्व न हो उसके विपय मे यह प्रयोग नही होता कि 
“नही है और जिसके साय “नही है! इस शब्द का प्रयोग होता है, उसका आपके मत के 
अनुसार अवश्य अस्तित्व होता है । अत आपको 'खर-विपाण' का भी अस्तित्व मानना 
पडेगा, क्योकि यह प्रयोग होता है कि ववर-विषाण नही है । 


) लकडी के हाथी को डित्य कहते है । हे है 
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निर्येध का अर्थ 


भगवान्‌--मैं इस नियम पर दढ हूं कि जो सवंथा असत्‌ श्रर्थात्‌ अविद्यमान होता है 
उसका निपेध नहीं हो सकता और जिसका निषेध होता है वह ससार मे कही न कही 
विद्यमान होता ही है । वस्तुत निषेध से वस्तु के सवंथा अभाव का प्रतिपादन नही 
होता, किन्तु उसके सयोगादि के अभाव का प्रतिपादन होता है। भ्रर्थात्‌ देवदत्त जैसे 
किसी भी पदार्थ का जब हम निपेध करते है तव उसके सर्वथा अ्रभाव का प्रतिपादन 
नही करते, किन्तु अन्यत्र विद्यमान देवदत्त आदि का अन्यत्र सयोग नही, अथवा 
समवाय नही, अथव सामान्य या विशेष नही, यही वात वताना हमे इष्ट होता है। 
जब हम-यह कहते है कि 'दंवदत्त घर मे नही है तव इस का तात्पयं केवल यह होता 
है कि देवदत्त और घर दोनो का अस्तित्व होने पर भी दोनो का सयोग नही । इसी 
प्रकार जब हम यह कहते है कि खर-विषाण नही तव इसका सार यही है कि खर और 
विपाण दोनो पदार्थ अपने-अपने स्थान पर विद्यमान है, परन्तु उन दोनों मे समवाय 
सम्बन्ध नही है। इसी प्रकार जब हम यह कहते है कि दूसरा चन्द्र नही है तब चन्द्र 
का सर्वथा निषेध नही होता किन्तु चन्द्र सामान्य का निषेध होता है। श्रर्थात्‌ एक 
व्वक्ति मे सामान्य का अवकाण नहीं । जब हम यह कहते है कि 'घडे जितना बडा 
मोती नही है! तव मोती का सर्वथा निपेच अभिप्रेत नही होता, कितु घट के परिमाण 
रूप विशेष का मोती मे श्रभावः बताना ही हमारा लक्ष्य होता है। इसी प्रकार 
आत्मा नही है इस कथन में आत्मा का स्वंथा अभाव अभिप्रेत नही होना चाहिए 
कितु उनके सयोगादि का ही निषेध मानना चाहिए। 


इन्द्रभूति--आपके नियमानुसार यदि मेरे सम्बन्ध मे कभी यह कहा जाए कि 
तुम त्रिलोकेश्वर नही तो मैं तीनो लोको का ईइवर भी वन जाऊगा, क्योकि मेरी 
त्रिलोकेश्व रता का निषेध किया गया है | किन्तु आप यह जानते है कि मैं तीम लोक 
का ईश्वर नही हूँ । अत यह नियम अयुक्त है कि जिसका निषेध क्रिया जाए, वह 
पदार्थ होना ही चाहिए । अधि च, आप के मत मे निषेध उक्त चार प्रकार के है। भ्रत. 
यह कहा जा सकता है कि 'पॉचवे प्रकार का निषेध नही है! कितु आप के बताए हुए 
नियम से निषेध का पॉचवाॉँ प्रकार भी होना चाहिए। कारण यह है कि आप उसका 
निपेध करते है 


भगवान्‌--तुम मेरे कथन के तात्पर्य को भलीभाति समझ नही सके, अन्यथा 
ऐसा प्रश्न हो उत्पन्न नही होता । जव यह कहा जाता है कि 'तुम तीन लोक के ईदवर 
नही हो, तब तुम्हारी ईइवरता का सर्वथा निषेध अ्रभिप्रेत नहीं होता, क्योकि तुम 
अपने शिष्यो के ईश्वर तो हो ही । श्रत त्रिलोकेश्व रता रूप विशेष मात्र का ही निषेध 
अभीष्ट है। इसी प्रकार पाँचवे प्रकार के निषेष का तात्पयं इतना ही है कि प्रतिषेध 
पॉच सख्या से विशिष्ट नही है। प्रतिषेध का सर्गमथा अभाव अभिप्रेत ही नही है। 
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इच्रभूति--मुझे आप की ये सब वाते सर्वधा असम्बद्ध प्रतीत होती हैं। 
आप इस वात को ओर ध्यान नही देते कि मेरी त्रिलोकेश्वरता मूल में ही असत्‌ 
श्रथवा अवियमान है, अव अतनत्‌ का ही निषेध किया गया है। इसी प्रकार प्रतिपेष 
का पाचवा प्रकार भी सवंथा श्रसत्‌ है, इसीलिए उसका निषेध किया गया है। इसी 
प्रकार सयोग, समवाय, सामान्य और विजेप.ये सव भी असत्‌ ही है, इसीलिए घर 
आदि में उनका निषेध किया गया है। इन सव वातो से यही सिद्ध होता है कि जो 
असत्‌ है, उसका निषेध होता है, अत आपका यह कथन अ्युक्त है कि 'जिसका निषेध 
होता है, बह विद्यमान ही होता है । 
सर्वेया श्रसत्‌ का विषेध नहीं 

भगवानू- मेरे कथत को ठीक तरह समझने का प्रयत्व करोगे तो वह तुम्हे 
युक्तिपूर्ण ज्ञात होगा । मैंने यह तही कहा कि जिसका निषेव किया जाता है, वह 
सर्वत्र सवेथा होता है। मेरे कहने का भावार्थ इतना ही हैं कि जहाँ जिस वस्तु का 
निषेध किया जाए, वह चाहे वहाँ न हो, तथापि वह अन्यत्र विद्यमान होती है। देव- 
दत्त का सयोग घर में भले ही न हो, किन्तु अन्यत्र मार्ग मे अथवा किसी दूसरे के घर 
में तो देवदत्त का सयोग विद्यमान ही होता है। इसी प्रकार समवाय, सामान्य और 
विजेप के विपय मे यह निरिचत है कि एक जगह यदि उनका निषेध किया जाए तो 
वे अन्यत्र विद्यमान ही होते है । 

इन्द्रभूति--आपकी वात मान कर ही यदि मैं यह कहँ कि शरीर में जीव 
नही तो इसमे क्या दोप है ? शरीर में अविद्यमात जीव का ही में निषेध करता हर 
आप गरीर में भी जीव मानते है। मुझे इस पर आपत्ति है। 
दरीर जीव का अआ्राश्य है 


भगवानू--तुमने यह कह कर मेरा परिश्रम कम कर दिया है! मेरा मूल 
उहं ब्य जीवन के अस्तित्व को सिद्ध करना है। यदि उसकी सिद्धि हो जाए तो उसका 
आश्रय, स्वत. सिद्ध हो हो जाएगा, क्योकि जीव निराश्रय नही है | तुमने शरीर में 
जीव का निषेध किया है, इससे उसकी विद्यमानता उक्त नियम से सिद्ध हो ही जाती 
हैं। भव इस प्रव्न पर विचार करना है कि वह वस्तुत. चरीर में है या नही ? जीवित 
जरीर मे जीव की उपस्थिति के चिह्न (जानादि) ढिखाई देते हो, तो गरीर मे जींव 
क्यों न माना जाए ? तुम ही इसे सोच कर वताओं । 


इन्द्रभूति--शरी र मे जीव मानने के स्थान पर गरोर को ही जीव' मानने 
मे क्या वाधा है ? 


भगवान्‌--जव तक गरीर में जीव होता है तब तक ही यह व्यवहार होता 
है कि 'यह जीवित है! । गरीर से जीव का सम्बन्ध टूट जाने पर कहा जाता हैं कि 
यह मर गया' । जीव मे मूढता आने पर कहा जाता है कि 'यह मूछित हो गया 
यदि शरीर को ही जीव माना जाए, तो ये व्यवहार नही हो सकते । [ १५७४ ] 
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जीव-पद स(थंक है 


अपि च, 'जीव' पद 'घट पद के समान व्युत्पत्ति युक्त शुद्ध पद होने के 
कारण सार्थक होना चाहिए--श्रर्थात्‌ जीव पद का कुछ अर्थ होना चाहिए | जो पद 
सार्थक नही होता, वह व्युत्पत्ति युक्त शुद्ध पद भी नही होता, जेसे डित्थ या खर- 
वियाण आदि पद । जीव पद वसा नही है--वह व्युत्पत्ति वाला पद है, अत उसका 
अर्थ होना ही चाहिए। 
इन्द्रभूति- देह ही 'जीव पद का अर्थ है। उससे भिन्न कोई वस्तु जीव पद 
का अर्थ नही है । शास्त्र-वचन भी है' “जीव शब्द का व्यवहार देह के लिए ही होता 
है, जैसे कि यह जीव है, वह इसका घात नही करता । तात्पर्य यह है कि झ्राप जीव 
को तो नित्य मानते हैं, अत इसके घात का प्रशइन ही उपस्थित नहीं होता, शरीर का 
ही घात होता है | अत उक्त वचन में जीव के घात का जो निषेध बताया गया है, 
-बह जीव शब्द का अर्थ शरीर मान कर ही है । ह॒ 


जीव-पद का श्रर्थ देह नहीं 


- भगवान्‌--जीव' पद का अर्थ शरीर नही हो सकता। कारण यह है कि जीव 
शब्द के पर्याय शरीर छाव्द के पर्यायों से भिन्न है। जिन छाब्दो के पर्यायों मे भेद हो 
उन शब्दों के अर्थ मे भी भेद होना चाहिए | जैसे घट शब्द और आकाश शब्द के 
पर्याय भिन्न-भिन्न हैं और उनके अर्थ भी भिन्न है | इसी प्रकार जीव और शरीर के 
भी पर्याय भिन्न-भिन्न हैं, जेसे कि जीव के पर्याय है--जन्तु, प्राणी, सत्व,श्रात्मा आदि । 
घरीर के पर्याय हैं--देह, वपु, काय, कलेवर आदि । इस प्रकार पर्याय का भेद होने 
पर भी यदि अर्थ मे अभेद हो तो ससार मे वस्तु भेद ही नहीं रह सकता, सभी को 
एक रूप ही मानना पडेगा । उक्त शास्त्र-वचन मे शरीर को जो जीव कहा गया है, 
वह उपचार से है, क्योकि जीव प्राय गरीर का सहचारी है और शरीर मे ही 
अवस्थित है । इसीलिए शरीर मे जीव का उपचार कर दिया जाता हैं । वस्तुत जीव 
और गरीर भिन्न-भिन्न ही है। यदि ऐसा न हो तो लोगो का यह कहना कि 'जीव' 
तो चला गया, अ्रब शरीर को जला दो, शकक्‍य नही हो सकता । 

फिर, देह और जीव के लक्षण भी भिन्न है। जीव ज्ञानादि ग्रुण-युकत है 
जव कि देह जड है । अत देह ही जीव केसे हो सकता है ? अत तुम्हे दोनों को पृथक्‌ 
ही मानना चाहिए । मैं तुम्हे यह पहले ही समझा चुका हूँ कि ज्ञानादि गुण देह मे 
सम्भव नही, क्योकि देह मूर्त है--इत्यादि | [१७७५-७६ | 
सर्वेज्ञ-चचव दृ(रा जीव-सिद्धि 

इस प्रकार मैंने प्रत्यक्ष और अनुमान से जीव का अस्तित्व सिद्ध किया हैं । 


, देह एवा5्यमनुप्रयुज्यमानों दृष्ट , यर्थथ जीव , एन न हिनस्ति । 
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फिर भी अभी तुम्हारे मन में सन्देह वाकी है। श्रत. श्रव यह अ्रन्तिम प्रमाण ऐसा देता हूँ 
कि जिशसे तुम्हारे सन्‍्देह का सवंथा निराकरण हो जाएगा -- 

तुम्हे मेरा यह कथन सत्य मानना चाहिए कि जीव है । कारण यह है कि यह 
मेरा वचन है | तुम्हारे सभ्य का प्रतिपादत करने वाला मेरा ववन तुमते सत्य माना 
है, इसी प्रकार इसे भी स्वीकार करता चाहिए। अथवा जीव है यह मेरा वचन 
तुम्हे सत्य मानना चाहिए क्योकि यह सर्वेज्ञ का वचन है । तुम्हारे इष्ट सर्व के वचन 
के समान मेरा वचन भी तुम्हे प्रमाण मावचना चाहिए । [ १५७७ | 

इन्द्रभूति--आप सर्वज है तो इसमे क्‍या वात है? क्या सर्वज्ञ झूठ नही 
बोलता ? 
सर्वज्ञ कूठ नही बोलता 


भगवान्‌ -नहीं, कभी नहीं । कारण यह है कि मुझ में भय, राग, हूं प, मोह 
आदि दोप जिनके वशीभूत होकर मनुप्य झूठा अथवा हिसक वचन बोलता है, नही है । 
अत मेरे समस्त वचन ऐसे ही सत्य और श्रहिसक है जेसे कि ज्ञाता मध्यस्थ के वचन । 
अत मेरे वचनों पर विव्वास करके तुम्हे जीव का अस्तित्व मानचा चाहिए ।[१५७८] 

इन्द्रभूति- मैं यह कंसे समभू कि आप सर्वज्ञ है ? 

भगवान्‌ सर्वज्ञ क्यों ? 

भगवान्‌--मैं तुम्हारे सव सभयो का निवारण करता हूँ । यही मेरी सर्वज्ञता का 
प्रमाण है। जो सवज्ञ नही होता, वह से सभयो का निवारण कसे कर सकता है ”? तुम्हे 
जिस किसी विषय मे सन्देह हो-- जिन विषयो को तुम न जानते हो, उन सब को मुक्त 
से पूछ कर तुम तसल्‍ली कर सकते हो कि मैं सव सणशयो का निवारण करने वाला 
सवन हूं या नहीं । | १५७९ | 


इस प्रकार है गौतम | उपयोग लक्षण वाले जीव को सब प्रमाणों से सिद्ध 
स्वीकार कर लो । इस जीव के दो भेद है--ससारी और सिद्ध । ससारी जीव के पुन 
दो भेद है--त्रस और स्थावर । यह वात भी तुम्हे जान लेनी चाहिए | [१५८० ] 
जीव एक ही है 

इन्द्रभूति--श्राप जीव को नाना कहते है, किन्तु वेदान्त-शास्त्र मे कहा गया 
है कि ज॑।वब-ब्रह्म एक ही है | जेसे कि-- 

“भिन्न-भिन्न भूतो मे एक ही आत्मा प्रतिप्ठित है। फिर भी वह जल मे 
चन्द्र के प्रतिविम्ब के समान एक-रूप और नानारूप दिखाई देती है ।? 


). एक एवं हि भूतात्मा भूते भूते प्रतिष्ठित । 
एकप्रा बहुधा चंव दृश्यते जलचन्द्रवत्‌ ॥ब्रह्म थिन्दर उप० ] 
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“आग्राकाश एक है और विशुद्ध है, फिर भी तिभिर रोग वाला पुरुष उसे 
अनेक रेखाओं से चित्र विचित्र देखता है। इसी प्रकार ब्रह्म विकल्प शून्य है - एक 
और विशुद्ध है। तदपि मानो वह अविद्या से कलुषित न हो गया हो, भिन्न अ्रथवा 
अनेक रूपो से भासित होता है । ? 


“जिसका मूल उध्वे आकाश से है और शाखाए' नीचे जमीद मे है, ऐसे 
अश्वत्थ-वक्ष को अव्यय शाश्वत कहा गया है। छन्‍्द उसके पत्ते है। जो उसे जानता 
है, वही वेदज्ञ (ब्रह्मण) है |“ 


उपनिषदो मे भी कहा है--“जो कुछ था और जो कुछ होगा, वह॒ सब पुरुष 
रूप ही है, वह पुरुष ही अमृत का स्वामी है जो अन्न से वढता है । 3 “जो काँपता है, 
जो नहो कॉपता, जो दूर है, जो निकट है, जो सब के अन्तर मे है और जो सर्वत्र 
बाहर है--यह सब पुरुष ही है ।* 

इस प्रकार सब कुछ ब्रह्म-रूप ही माने तो क्या हानि है ? 
जोव अनेक हैं 


भगवान्‌-हे गौतम ! नारक, देव, मनुष्य तथा तिर्णच इन सब पिण्डो में 
आकाश के समान यदि एक ही आत्मा हो तो क्‍या हानि है ? यह तुम्हारा प्रइन है, किन्तु 
आकाश के समान सब पिण्डो मे एक आत्मा सम्भव नही । कारण यह है कि आकाश का 
सर्वत्र एक ही लिग अथवा लक्षण अनुभव में आता है। अत आकाभच् एक ही है, 


। यथा विशुद्धमाकाश तिमिरोपप्लुतो जन । 
सकीर्णमिव मात्राभिभिन्‍नाभिरमिन्यते ॥। 


तथेदममल ब्रह्मा निविकल्पमविद्यया । 
कलुपत्वमिवापन्न भेदरूप प्रकाशते ॥वृह॒दारण्यक्र भाष्य वातिक 3 4 43-44 
2 ऊध्वंमूलमध शाखमश्वत्थ प्राहुरव्य्यम्‌ । 
छन्दासि यस्य पर्णानि यस्त वेढ स वेदवित्‌ ॥ भगवद्गीता 5 ], योगशिखोपनिपषद्‌ 6, 4 
3 (पुरुष एवेंद गिति सर्व यद्‌ भूत यच्च भाव्यम्‌, उतामृतत्वस्येशानो यदन्नेनातिरोहति ॥ मुद्रित 
विशेषावश्यक भाष्य की टीका में पुरुष एवेद रिति सर्व ऐसा पाठ है, किन्तु वस्तु स्थिति श्रौर 
है | यह मन्त्र ऋग्वेद 40 90 2, सामवेंद 69; यजुर्वेद 3] 2, तथा श्रथर्व वेद 9 6 4 
मे है। पाठ 'पुरुष एवंद सर्व ऐसा ही है। केवल यजुर्वेदी पाद के बीच मे श्राने वाले भ्रनुस्वार 
के स्थान मे “गु ' उच्चारण करते हैं श्लौर ऋग्वेदी ग्रथवा श्रथर्ववेदी बसा उच्चारण न करके 
अनुस्वार को अनुस्वार रूप मे ही उच्चारण करते है। ऐसा प्रतीत होता है कि यजुर्वेदी के 
इस उच्चारण भेद को लिपि में बद्ध करते हुए काल क्रम से 'रिन' विपर्यास हो गया है । 


4 यदेजति यज्न॑जति यद्‌ दूरे यदु अ्रन्तिके । 
यदन्तरस्य सर्देस्य यत्‌ सर्देस्यास्य बाह्यत ॥ ईशावास्योपनिषद्‌ मन्त्र 5. 
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किन्त जीव के विषय में यह वात नहीं है । वह प्रत्येक पिण्ड मे विलक्षण है, श्रत उसे 
सवेत्र एक नही माना जा सकता । यह नियम हूं कि लक्षण भेद होने पर वस्तु भे द 
स्वीकार करना चाहिए | तदनुसार यदि ज।व के लक्षण प्रत्येक पिण्ड मे भिन्न-भिन्न 
व्गगोचर हो तो प्रति पिण्ड मे जीव पृथकू-पथक मानना चाहिए। [१५८१] 


इस वात का साधक अनुमान बअब्माण यह हू >> 


ज॑,व नाना (भिन्न) है, क्योकि उनमे लक्षण भेढ है, घटादि के समान | जो 
वस्तु भिन्न नही होती, उसमे लक्षण भेद भी नही होता, जैसे कि आकाश । 
अ्पि च, यदि जीव एक ही हो तो सूख दू ख, वन्ध, मोक्ष की भी व्यवस्था 
नही वतन सकती, अत अनेक जीव मानने चाहिए। हम देखते है कि ससार मे एक 
जीव सुखी है और दूसरा दु खी-एक वन्धन-वद्ध है तो दूसरा वन्धन-समुक्त (सिद्ध)। एक ही 
जीव का एक ही समय मे सुखी और दु खी होना सम्भव नही हैँ । इसी प्रकार एक ही 
जीव का एक समय ही वद्ध और मुक्त होना भी सम्भव नही । कारण यह है कि उस मे 
विरोध है । [१५८२ | 
इन्द्रभूति--जीव का लक्षण ज्ञान-दर्णन रूप उपयोग हैँ । वह सव जीवो मे हैं, 
तो फिर आप प्रति पिण्ड मे लक्षण भेद कंसे मानते हैं ? 
भगवान्‌ -सभी जीव में उपयोग-रूप सामान्य लक्षण समान होने पर भी 
प्रत्येक गरीर मे विशेष-विजेष उपयोग का अनुभव होता है । अर्थात्‌ जीवो मे उपयोग 
के अपकर्य तथा उत्कप का तारतम्य अनन्त प्रकार का होने के कारण जीव भी 
ग्रनन्त मानने चाहिए । [१५८३ ] 
इन्द्रभूति--आप ने कहा हैँ कि जीव को एक मानने से सुख-ढु ख और 
वन्च-मोक्ष की व्यवस्था नहीं वन पाती । कृपा कर इस का स्पष्टीकरण करे । 
भगवान्‌ू-यदि जीव को सर्वत्र एक ही माना जाए तो उसे सर्वंगत अथवा 
सर्वेव्यापी मानना पडेगा, किन्तु जेसे स्वे-व्यापक होने के कारण आकाश मे सुख-दु ख 
ग्रथवा वन्वन-मोक्ष घटित नही होते, उसी प्रकार जीव के सर्वगत होने पर ये सम्भव 
नही होगे । जिस मे सुख-दू ख अथवा वन्ध-मोक्ष होते है वह देवदत्त के समान स्वंगत 
भी नही होता । 
पुतश्च, जो एक ही हो वह कर्ता, भोक्‍ता, मननशील अथवा ससारी भी 
नही हो सकता, जेसे कि आकाश । अत. जीव को एक न मान कर अनन्त ही- मानना 
चाहिए। [ १५८४ | 
अपि च, यदि सभी जीव एक ही हो, उनमे कोई भेद न हो, तो ससार में 
कोई भी सुखी न रहे । कारण यह हे कि चारो गति के जीवो मे नारक और तिर्यच 
ही अ्रधिक है और वे सव नाना प्रकार की शारीरिक तथा मानसिक पीडाओ से ग्रस्त 
होने के कारण दु.खी ही है इस प्रकार जीव का अधिकतर ग्रश दु.खी होने कै कारण 
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जीव को भी दु खी ही कहना चाहिए, सुखी नही । यदि किसी के समस्त शरीर मे रोग 
व्याप्त हो और केवल एक अंगुली ही रोग-पमुक्त हो तो उस व्यक्ति को रोगी ही कहते 
है । इसी प्रकार जीवो के भ्रधिकाश भाग में दुख व्याप्त हो तो जीव को दुखी ही 
समभझाता चाहिए, हम उसे सुखी नही कह सकते । फिर किसी जीव के मुक्त होने की 
भी सम्भावना नही रहेगी, अत वह सुखी भी नही हो सकेगा | कारण यह है कि जीवो 
का अ्रधिकाश भाग तो बद्ध ही है । जैसे किसी के सारे शरीर मे कीले ठोकी गई हो श्र 
केवल एक अंगुली ही छोड दी गई हो तो उसे स्वतन्त्र नहीं कह सकते, वेसे ही जीव 
का अधिकाश भाग वद्ध हो तो एकाश के मुक्त होने के कारण उसे मुक्त नही माना 
जा सकता । ञ्रत सभी जीवो को एक मानने से कोई सुखी अ्रथवा मुक्त नहीं कहला 
सकेगा, फलत जीव अनेक मानने चाहिए। [१५८५ | 
इन्द्रभूति--“जीव एक नहीं किन्तु अनेक है! आपका यह कथन युक्‍्ति सिद्ध 
है, किन्तु प्रत्येक जीव को जैसे साख्यः आदि दर्शनों में सवं-व्याप्त माना है, वेसे 
मानने मे क्या आपत्ति है ? 
जोचब सर्व-व्यापी नही 
भगवांनू--जीव सर्वे-व्यापी नही किन्तु शरीर-व्यापी है क्योकि उसके गुण 
गरीर भे ही उपलब्ध होते है। जैसे घट के गुणा घट से बाह्य देश में उपलब्ध नही 
होते, श्रत वह व्यापक नही, इसी प्रकार आत्मा के गुण भी शरीर से बाहर उपलब्ध 
नही होते, अत वह शरीर-प्रमाण ही है। श्रथव। जहाँ जिसकी उपलब्धि प्रमाण सिद्ध 
नही होती श्रर्थात्‌ जो जहाँ प्रमाण द्वारा अनुपलब्ब है, वहाँ उसका अभाव मानना 
चाहिए, जसे भिन्न स्वरूप घट मे पट का अभाव है। शरीर से वाहर ससारी झात्मा की 
अनुपलव्वि है, अत. जरीर से वाहर उसका भी अभाव मानना चाहिए | [ १५८६] 
अत जीव मे कतृ त्व, भोक्तृत्व, बन्ध, मोक्ष, सुख तथा दु ख एवं ससार ये सब 
तभी युक्तिसगत होते है जब उसे अनेक और शरीर-व्यापी माना जाए। अश्रत जीव 
को अनेक और असवंगत मानना चाहिए | [१५८७ ] 
इन्द्रभूति--आपकी युक्तियाँ सुन कर मै जीव सम्बन्धी अपने सन्देह को अब 
छोडना चाहता हूँ, किन्तु पहले कहे गए “विज्ञानघन एवं एतेभ्य 2 इत्यादि वेदवाक्य 
मेरे सम्मुख उपस्थित हो जाते है। वे मुंफे पुत सन्देह मे डाल देते है कि यदि जीव 
युक्ति-सिद्ध हो तो वेद में ऐसा प्रतिपादन क्यो किया गया ? 
वेट-व क्यों का संगतार्थ 


भगवान्‌ू-गौतम | तुम इन वेद-वाक्यों का सच्चा अर्थ नही जानते । इसी- 
लिए तुम ऐसा समभते हो कि पद के अ्रगो अर्थात्‌ कारणों के समुदाय मन्त्र से ही 


] टीका से नैयायिक आदि है, किन्तु साख्य प्राचीन है, अत मैने साख्य,ग्रादि लिखा है । 
2 गाथा 553 की व्याच्या देखें। 
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विज्ञानचन समुदुभूत होता है। यह विज्ञान मात्र आत्मा ही है। इसके श्रतिरिकत कोई 
आ्रात्मा नही जो परलोक से श्राती हो । बाद मे वह विज्ञान-रूप आत्मा भूतो का नाश 
हो जाने पर विनष्ट हो जाती है और इस कारण वह प्रलोक या परभव मे जाती भी 
नही | अर्थात्‌ यह जीव पूर्व-भव में असुक था और वहाँ से इस जन्म में आया, उसी 
प्रकार वह जीव यहाँ से मर कर आगामी जन्म मे अमुक रूप मे होगा, ऐसी कोई जन्म- 
जन्मान्तर मे एक जीव (व्यक्ति) के अस्तित्व को वताने वाली प्रेत्यसज्ञा परलोक-व्यवह्ा र 
नही है | श्र्थात्‌ यह वात नही है कि अमुक पहले नारक अथवा देव था, किन्तु अब 
मनुष्य हुआ है ! उन वेद-वाक्यो का तुम यह तात्पर्य समभते हो कि जीव एक भव से 
दूसरे भव में नही जाता, क्योकि वह भूत समुदाय से नया ही उत्पन्न होता है और 
समुदाय के नाश के साथ नष्ट भी हो जाता है। [| १५८८-६० | 
है गौतम | उक्त वेद-वावयों का तुम उपयु क्त रीति से श्रर्थ करते हो, इसी लिए 
तुम्हे ऐसा प्रतीत होता हैकि जीव है ही नहीं। किन्तु वेद के ही “नहवे 
सशरीरस्य० इत्यादि अन्य वाक्यो मे जीव का शअ्रस्तित्व वताया गया है और फिर 
अग्निहोत्र जुहुयात्‌? इत्यादि वाक्‍्यो मे हवन की क्रिया का फल परलोक मे स्वर्ग 
बताया है जो भवान्तर मे गमन करने वाली नित्य आत्मा को स्वीकार किए विना 
सम्भव नही, अ्रत इस प्रकार जीव के अस्तित्व सम्बन्धी परस्पर विरोधी वेद-वाक्यो के 
श्रवेणं॑ से तुम्हे जीव के अस्तित्व के विषय मे, मेरी युक्तियाँ सुन लेने पर भी, सन्देह 
होता है कि वस्तुत जीव होगा या नही । 
किन्तु, हे गौतम | अव इस सशय का कोई कारण नहीं। तुमने वेद-पदो 
का जो पूर्वोक्त अर्थ किया है वह यथार्थ नही। मैं तुम्हे जो अर्थ बताता हूँ उसे 
सुनो । [१५९१-६२] 
इन्द्रभूति--आाप कृपा कर उन वेद-पदो का श्रर्थ वताए ताकि मेरा सशय 
दूर हो। 
भगवान्‌ू--उक्त “विज्ञानचन एव १ इत्यादि वाक्य में विज्ञानघन शब्द का 
अर्थ जीव है, वयोकि विज्ञान का अर्थ है विशेष ज्ञान। ज्ञान-दर्शन रूप ही विज्ञान है। 
इस विज्ञान से अनन्य (अभिन्न) होने के कारण उसके साथ ही एक रूप घन या निविड 
होने वाला जीव विज्ञानघचन कहलाता है। अ्रथवा इस जीतकर के प्रत्येक प्रदेश में 
अनन्तानन्त विज्ञान-पर्यायों का सघात होने के कारण भी जीव को धवविज्ञानघन' 
कहते है । 
उक्त वाक्य में एवं पद का तात्परय यह है कि जीव विज्ञानघन ही है, 
अर्थात्‌ विज्ञान-रूप ही है, विज्ञान जीव का स्वरूप ही है । जीव से विनान अत्यन्त भिन्न 
नहीं है । यदि विज्ञान जीव से सर्वथा भिन्न हो तो जीव जड स्वरूप हो जाएगा। इसलिए 





. गाथा 3553 की व्याख्या देखें । 2. गाथा 553 की व्याख्या देखें । 
3 गाया 553 की व्याख्या देखें । 
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नैयायिक्त इत्यादि जो ज्ञॉन को आत्मा का स्वरूप नही मानते, के मत मे श्रात्मा 
जड रूप हो जाएगी । 


भूतेम्य समुत्याय' इत्यादि का तात्पय॑ यह है--घट-पट आदि भूतो से 
घट विज्ञान, पट विज्ञान आदि के रूप मे विज्ञानचन (जीव) उत्पन्न होता है, क्योकि ज्ञान 
की उतत्ति ज्ञेय से होती है। प्रस्तुत में घट आदि ज्ञेय पदार्थ भूत है, इसलिए यह कहा 
जा सकता है कि घट आदि भूतो से घट-विज्ञान उत्पन्न हुआ । यह घट-विज्ञान जीव 
का एक विशेष पर्याय है, और जीव' विज्ञानमय है। ञ्रत हम यह कह सकते है कि 
घट-विज्ञान-हूप जीव घट नामक भूत से उत्पन्न हुआ है। इसी प्रकार पट-विज्ञानरूप 
ज॑,व पट नामक भूत से उत्पन्न हुआ, इत्यादि । इस प्रकार अ्रलग-अलग भौतिक विषयो 
की अपेक्षा से जीव की अनन्‍्त पर्याय उत्पन्न | होती है, और जीव की पर्याय जीव से 
अभिन्न होने के कारण जीव अमुक-अ्मुक विज्ञान रूप में भूतों से उत्पन्न होता है। 
ऐसा मानता उचित ही है [१५६३ | 


'तान्येवानु विनश्यति' का अर्थ यह है कि ज्ञान के आलम्बन-रूप भूत जब शेय 
रूप मे विनाश को प्राप्त होते है तब उनसे उत्पन्न होने वाला विज्ञानघन भी नष्ट हो 
जाता है। अर्थात्‌ जब घटादि की ज्ञेयहूपता नष्ट हो जाती है तब घट-विज्ञान आदि 
आत्म-पर्याय भी नष्ट हो जाती है। उक्त पर्याय विज्ञानधन स्वरूप जीव' से अभिन्न 
होने के कारण विज्ञानधन (जीव) का भी नाश हो जाता है, ऐसा कथन अनुचित नही 
है। वियय, का व्यववान, उसका स्थगित हो जाना, उसके जीवन का लोप हो जाना 
अन्य विषय मे मन का प्रवृत्त होना, इत्यादि कारणों से जब आत्मा अन्य विषय मे 
उपयोग वाली होती है, तब घटादि की ज्ञेय-रूपता का नाथ होता है और पट झा द 
की जेय-रूपता उत्पन्न होती है। अत आत्मा मे घटादि विज्ञान नष्ट होता है और 
पटादि ज्ञान उत्पन्न होता है। साराश यह है कि घटादि विज्ञेय भूतो से घट- 
विज्ञानादि पर्याय-रूप मे विज्ञानचन (जीव) उत्पन्न होता है और कालक्रमेण व्यवधान 
आदि के कारण जीव की प्रवृत्ति अन्य विपय मे हो जाने से जब घटादि भूतो की 
विजेयरूपता नष्ट होती है तब घटादि ज्ञान-पर्याय-रूप मे विज्ञानघन (जीव) का भी 
नाश होता है। [१५९४] 


जीव नित्यानित्य है 


इस प्रकार आत्मा पूर्व-पर्याय के विगम (नाश) की अपेक्षा से विगम (व्यय) 

स्वभाव वाली है तथा अपर पर्याय की उत्पत्ति की आपेज्ञा से सम्भव (उत्पाद) स्वभाव 
वालीहै। हम देख चुके है कि घटादि विज्ञान-रूप उपयोग का नाश होने पर पटादि विज्ञान- 
रूप उपयोग उत्पन्न होता है, इससे जीव मे उत्पाद और व्यय ये दोनो स्वभाव होने 
से वह विनाशी सिद्ध होता है। किन्तु विज्ञान की सन्‍्तति की अपेक्षा से-विज्ञानधन (जीव) 
अविनाशी अथवा ध्र्‌व भी सिद्ध होता है। साराश यह है कि आत्मा मे सामान्य विज्ञान 

का अभाव कभी भी नहीं होता, विशेष विज्ञान का अभाव होता है, अ्रत विज्ञान- 
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सन्तति या विज्ञान-सामान्य की श्रपेक्षा से जीव नित्य है, ध्रूव है, अविनाशी है। इस 
प्रकार ससार के सभी पदार्थ उत्पाद, व्यय तथा श्रौव्य इन तीन स्वभाव स्वरूप है। 
ऐसा एक भी पदार्थ नही जिसका सर्वथा विनाण हो जाता हो अ्रथवा सर्वथा अपूर्व 
उत्पाद होता हो । [१५६५] " 

न प्रेत्य सज्ञास्ति' इस वक्‍्याज का भाव यह है--जब अन्य वस्तु मे उपयोग 
अवृत्त होता है, तव पूर्व विपय का ज्ञान नष्ट हो जाने के कारण पूर्वकालीन ज्ञार्न-सज्ञा 
नही होती, क्योंकि उस समय जीव का उपयोग साम्प्रत (वर्तमान) वस्तु के विपय में 
होता है। साराश यह है कि जब घटोपयोग के निवृत्त होने पर पटोपयोग वर्तमान 
होता है तब घटोपयोग सज्ञा नही होती, क्योकि यह उपयोग तो निवृत्त हो चुका है। 
अत उस समय केवल पटोपयोग संज्ञा होती है, क्योकि उस समय पटोपयोग वतंमान 
होता है। 

इस प्रकार उक वेद-वाक्य मे विज्ञानचन पद से जीव का ही कथन किया 
गया है । ऐसा मान ले तो उस विषय मे सन्देह का स्थान नही रहता । [१५९६] 

इन्द्रभूति--आपने कंहा है कि ग्वटादि भूतो से विज्ञानघन (जीव) उत्पन्न 
होता हैं। इसलिए यदि आप की व्याख्या मान ली जाए तो भी जीव भूतो से स्वतत्र 
द्रव्य सिद्ध नही होता, प्रत्युत वह भूतो का ही धर्म सिद्ध होता है । अर्थात्‌ विज्ञानघन 
(जीव) पृथ्वी आदि भूतमय ही सिद्ध होता है, क्योकि विज्ञान की उत्पत्ति तभी होती 
हैं जव भूत हो । यदि भूत न हो तो विज्ञाव की उत्पत्ति भो नही होती । दूसरे झब्दो 
मे विज्ञान का भृतो से अ्रन्वय-व्यतिरेक है। अ्रत वह भूतों का ही धर्म है, जैसे चेन्द्रिका 
चाँद कं धर्म है । ह 
विज्ञान भूत-धर्म नही 

भगवान्‌ -तुम्हारा कथन युक्त नही है । कारण यह है कि भूतों के अभाव 
मे भी ज्ञान होता है, अंत भूतो के साथ ज्ञान का व्यतिरेक नियम असिद्ध है। 

इन्द्रभूति--यह कैसे ? आप ही ने तो पहले कहा था कि भृतों की विज्ञेय- 
रूपता नष्ट होने पर विज्ञान भी नष्ट हो जाता है। भ्रर्थात्‌ भूतो के श्रभाव॑ में विज्ञान 
भी नही होता । इस प्रकीर विज्ञान का भूंतो से व्यतिरेक असिद्ध नही है । 

भगवान्‌--मैने विज्ञान का स्वंथा अभाव नही वताया। विशेष विज्ञान का 
नाथ होने पर भी विज्ञान-सन्तति, विज्ञान (सामान्य) का नाश नही होता, यह बात मैं 
तुम्हे समझा चुका हूँ । तुम उसे विस्मृत क्यो कर रहे हो ? इससे भूतो का विज्ञेय-रूप 
मे नाश होने पर भी सामान्य विज्ञान का अभाव नही - होता । श्रत भरूतो का.विशेष 
ज्ञान के साथ अन्वय-व्यतिरेक सिद्ध होने पर भी सामान्य विज्ञान के साथ व्यतिरेक 
असिद्ध है । इसीलिए विज्ञान यह भूत-धर्म नही हो सकता । पुन३च, वेद में भूतो के 
अभाव मे भी विज्ञान का अस्तित्व वताया गया हैं। अत विज्ञानघन भूत-धर्म नही हो 
सकता | [१५६७ ] 
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इन्द्रभूति--वेद के कौन से वाक्य मे यह कहा गया है कि भूत्त के अ्रभाव में 
भी विज्ञान है ? 


भगवान--वेद मे एक वाक्य है--'अस्तमिते झ्ादित्ये याज्ञवल्क्य ! चन्द्र- 
मस्यस्तमिते, शास्ते5ग्नौ, जान्ताया वाचि, कि ज्योतिरेवाय पुरुष ? आत्मज्योतिरेवाय 
सम्राडिति हेव।च । अर्थात्‌ हे याज्ञवल्क्य |! जब सूर्य अस्त हो जाता है, चन्द्र श्रस्त 
हो जाता है, अग्नि शान्त हो जाती है, वचन शान्‍्त हो जाता है, तब पुरुष मे कौन सी 
ज्योति होती है ? हे सम्राट ! उस समय आत्म-ज्योति ही होती है। इस वाक्य में 
पुरुष मे कौव सा तेज है ? इस प्रइन के उत्तर मे वताया गया है कि पुरुष आत्म-ज्योति 
है। प्रस्तुत मे पुरुष का अर्थ श्रात्मा है भौर ज्योति का अर्थ ज्ञान है | तात्पयं यह है कि 
जब वाह्य समस्त प्रकाश अस्त हो जाता है तब भी आत्मा मे ज्ञान का प्रकाश तो 
होता ही है । कारण यह हूँ कि आत्मा स्वय ज्ञान-रूप है। अत ज्ञान को भूतो का 
धर्म नही कह सकते । [१५९८] 


तुमने यह भी कहा है कि भूतों के साथ ज्ञान का अन्वय-व्यतिरेक है, किन्तु 
यह वात ठीक नही है। भूतो के अस्तित्व मे भी मृत शरीर मे ज्ञान का अ्रभाव होता 
है और भूतो का अ्रभाव होने पर भी मृक्तावस्था मे ज्ञान की सत्ता है। अ्रत भृतो के 
साथ ज्ञान का अन्वय-व्यतिरेक असिद्ध है । इसलिए ज्ञान भूत-धर्म नहीं हो सकता । 
जंसे घट का सदभाव होने पर नियमपूर्गक पट का सदुभाव नहीं होता तथा घट के 
अभाव में प्रद का सदभाव सम्भव है, अत पट को घट से भिन्न माना जाएगा, वेसे 
ही ज्ञान को भी भरती से भिन्न मानना चाहिए। वह भूतो का धर्म नही हो सकता। 
[१५६६ | 


वेद-पद का क्या श्रर्थ है ? 


इससे सिद्ध होता है कि तुम वेद-पदो का अर्थ नहीं जानते। अथवा यह 
कहना चाहिए कि तुम समस्त वेद-पदो का अर्थ नही जानते। कारण यह है कि वेद-पदो 
को सुनते समय तुम्हे सन्‍्देह होता है कि इनका कया श्रर्थ होगा ? क्‍या वेद-पद का 
अर्थ श्रुति-मात्र है ? विज्ञान मात्र है ? अथवा वस्तु-भेद रूप हे ? अर्थात्‌ वह श्रर्थ क्या 
शब्द रूप हूँ ? अथवा शब्द से होने वाला विज्ञान रूप हे ? अ्रथवा बाह्य वस्तु-विशेष रूप 
है ? वाह्म वस्तु-विजेष मे भी क्या जाति रूप अर्थ हूं? द्रव्य रूप हें ? गुण रूप है ? 
किवा क्रिया रूप हूँ ? ऐसा सन्देह तुम्हे सभी वेद-पदो के विषय में हैं। अत यह कहा 
जा सकता हूँ कि तुम वेद के किसी भी पद का श्रर्थ सम्यक्‌ रूप से नही जानते । किस्तु 
तुम्हारा यह सन्देद अयुक्त है | कारण यह हं कि यह निश्चय ही नही किया जा 
सकता कि अमुक वस्तु का धर्म श्रमुक ही है और अन्य नहीं हैं। [१६००-१६०१] 


इन्द्रभूति--आप ऐसा किस लिए कहते है ? 
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भगवान्‌ू-क्योकि ससार की सभी वस्तुएं सर्वमय है । 
इन्द्रभूति--यह कंसे ? 
वस्तु की स्वंमयता 


भगवान्‌-वस्तु की पर्याय दो प्रकार की है-स्वपर्याय तथा परपर्याय। 
इन दोनो पर्यायों की अपेक्षा से विचार किया जाए तो वरुतु सामान्य रूप से सर्वमय 
सिद्ध होती है किन्तु यदि वे वल स्वपर्यायो की विवक्षा की जाए तो सर्गवस्तु विविक्त 
हैं, सव से व्यावत्त है, असर्व॑मय हूँ ।इंस प्रकार यदि वेद के प्रत्येक पद का अर्थ 
विवक्षाघीन समझा जाए तो वह सामान्य विशेपात्मक ही होगा। किन्तु यह नही 
कहा जा सकता कि वह अमुक प्रकार का ही हे, और अमुक प्रकार का हूं ही नही । 
कारण यह है कि वस्तु वाच्य-रूप हो अथवा वाचक (शब्द) रूप हो, किन्तु स्व-परं-पर्याय 
की दृष्टि से तो विश्व-रूप ही है ? अत सामान्य विवक्षा से 'घट' शब्द सर्वात्मक 
होने के कारण द्रव्य, गुणा, क्रिया आदि समस्त अ्र्थों का वाचक है, किन्तु विशेषापेक्षा 
से वह प्रतिनियत रूप होने के कारण विशिष्ट आकार वाले मिट्टी आदि के पिण्ड का ही 
वाचक होता है। यही बात प्रत्येक शब्द के विषय मे कही जा सकती है कि वह 
सामान्य विवक्षा से सभी अश्रर्थों का वाचक हो सकता है, किन्तु विजेषापेक्षा से जिस एक 
अर्य मे वह रूढ होता है उसी का वाचक वनता है। [१६०२-१६०३ | 

इस प्रकार जब जरा-मरण से मुक्त भगवान्‌ महावीर ने इन्द्रभूति का सशय 
दूर किया, तव उसने अपने पाचसो जिष्यो के साथ भगवान्‌ से दीक्षा ग्रहण कर ली । 
[१६०४ ] 

आगे कर्म आदि की चर्चा के समय इस चर्चा के साथ जिस अश में सरशता 
हो, उसका वहाँ सम्वन्ध जोड कर चर्चा का मम समझ लेना चाहिए। उसमे जो 
विशेषता होगी, वह मैं प्रतिपादित करूँगा। ( ऐसा आचाय॑ जिनभद्र कहते है। ) 
[१६०५] 


- द्वितीय गणधर अग्निभूति 
कमी के अस्तित्व की चर्चा 


इन्द्रभूति की दीक्षा की वात सुन कर उसके छोटे भाई दूसरे विद्वान्‌ अग्नि- 
भूति के मन मे यह विचार उत्पन्न हुआ कि मैं भगवान्‌ महावीर के पास जाकर 
और उन्हे पराजित कर इन्द्रभूति को वापिस ले आऊँ। यह विचार कर वह क्रद 
होता हुआ भगवान्‌ के समीप पहुँचा | वह समझता था कि मेरा बडा भाई शास्त्रार्थ 
में तो अजेय है, निश्चय पूर्वक श्रमण महावीर ने उसे छल कंपट से ठगा होगा। 
यह श्रमण कोई इन्द्रजालिक या मायावी होना चाहिए।न जाने उसने क्या-क्या 
किया होगा ? वहाँ जो कुछ हुआ है, उसे मैं अपनी आँखो से देखू' और इस भेद का 
उद्घाटन करू । यह भी सम्भव है कि इन्द्रशूति को उन्होने पराजित भी किया हो । 
यदि वे मेरे किसी भी पक्ष का पार पा जाए" (मेरे सन्देह का निराकरण कर दे) 
तो मैं भी उनका गिप्य बन जाऊंँगा। ऐसा कह कर वह भगवान्‌ के पास जा 
पहुँचा । [१६०६-१६०८] 


जन्म-जरा-मरण से मुक्त भगवान्‌ ने उसे नाम और गोन्न से सम्बोधित करते 
हुए कहा, “अग्निभूति गौतम  झाशो  । कारण यह है कि भगवान्‌ सर्वेज्ञ सर्वदर्शी 
थे। किन्तु अग्निभृत्ति ने विचार किया कि मृफे ससार मे कौन नही जानता ? भ्रत 
उन्होने मुझे मेरे नाम व गोत्र से बुलाया, इसमे कोई नई बात नही है, किन्तु यदि 
वे मेरे मन के सशय को जान ले अथवा दूर कर दे तो अवश्य ही आश्चर्य की वात 
होगी। [१६०६] 


क्रम के विषय सें संशय 


इस प्रकार जब वह विचार मे तल्‍लीन था, तव भगवान्‌ ने उससे कहा-- 
अग्निभूति ! तुम्हारे मन में यह सन्देह है कि कर्म है अथवा नही ? किन्तु तुम वेद- 
पदो का अर्थ नही जानते, इसीलिए तुम्हे ऐसा सन्‍देह है। मैं तुम्हे उनका वास्तविक 
अर्थ बताऊँगा | [१६१०] 


है अग्निभूति ! तुम यह समभते हो कि कर्म प्रत्यक्ष आदि किसी भी ज्ञात 
का विषय नही होता, वह सर्व प्रमाणातीत है, क्योकि वह खर-विषारा के समान 


अतीन्द्रिय होने से प्रत्यक्ष नही है। इस प्रकार ज॑ंसे इच्द्रभूति प्रत्यक्ष आदिसव 
प्रमाणो से जीव को श्रग्राह्म सिद्ध करता था, वैसे ही धुम थह सिद्ध करते हो कि 
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कर्म किसी भी प्रमाण का वियय नहीं--वह सर्व प्रमाणातीत है । अपने इस मात 
की पुष्टि के लिए तुम वेद के पुरुष एवेद सर्व 7 इत्यादि वाक्‍्यों का आश्रय लेते हो 
ओर कहते हो कि कर्म का अस्तित्व नही है; किन्तु वेद में ऐसे भी वावय उपलब्ध 
होते हैं जिन से कर्म कः अस्तित्व मावता पडता है। जैसे कि (पुण्य पुण्येव कर्मंणा 
पाप. पायेन कर्मणा * अर्थात्‌ पुण्य कर्म से जीव पवित्र होता है और पाप कर्म से 
अ्रपवित्र होता है, इत्यादि | इससे तुम्हे सन्देह होता है कि वस्तुतः कर्म है या नही ? 

कर्म की सिद्धि 


आपने मेरे सनन्‍्देह का कथन तो ठीक-ठीक कर दिया है, किन्तु यदि आप 
उसका समाघान भी करें तो म्‌ भें आप की विद्गवत्ता पर विच्वास हो जाएगा । 


भगवान्‌--सौम्य तुम्हारा उक्त संजय श्रयुक्त है, क्योंकि मैं कर्म को 
प्रत्यक्ष देखता हूँ । तुम्हे चाहे वह प्रत्यक्ष नही है, किन्तु तुम अनुमान से उसकी सिद्धि 
कर सकते हो। कारण यह है कि सुख-दु ख की अनुभूति-रूप कर्म का फल (कार्य) तो 
तुम्हें प्रत्यक्ष ही है। इसलिए अ्रनुमानगम्य होने के का रण कर्म को सर्व प्रभागातीत 
नही कहा जा सकता | 


अग्निभूति--किन्तु यदि कर्म की सत्ता है तो आपके समान मुझे भी उसका 
प्रत्यक्ष क्यो नही होता ? 


भगवान्‌--यह कोई नियम नही है कि जो वस्तु एक को प्रत्यक्ष हो वह सब 
को ही प्रत्यक्ष होनी चाहिए। सिंह, व्याध्र आदि अनेक ऐसी वस्तुएं हैं जिनका 
प्रत्यक्ष सभी मनुप्यों को नही होता, तथापि यह कोई नही मानता कि संसार में सिंह 
ग्रादि प्राणी नही है। अत. सर्वन्न-रूप मेरे द्वारा प्रत्यक्ष किए गए कर्म का अस्तित्व 
तुम्हे बवोकार करता ही चाहिए, जंसे मैंने तुम्हारे सशय का प्रत्यक्ष कर लिया और 
तुमने उसका अस्तित्व मान लिया था ॥8 


अपि च, अतीर्द्रिय होने के कारण तुम परमारु का प्रत्यक्ष तो नही करते, 
परन्तु उसका कार्य-रूप प्रत्यक्ष तो तुम मानते ही हो। कारण यह है कि तुम्हें 
परमाणु के घटादि कार्य प्रत्यक्ष है। इसी प्रकार तुम्हे कर्म स्वय चाहे प्रत्यक्ष न 
हो, तथापि उसका फल (कार्य) खुख-दु खादि तो प्रत्यक्ष ही है। अत. तुम्हे कर्म 
का कार्य-रूप में प्रत्यक्ष मानना ही चाहिए। [१६११] 


अग्निश्वति---आपने पहले कहा था कि कर्म अनुमानगम्प है। अब आप वह 
अनु मान बताएं । 


गाया 58॥ देखें । इसकी विद्येष चर्चाआगे गाथा 643 में आएगी । 


इसी विशेष चर्चा 643 में है। यह चाक्य वृहदारण्यक उप० (4.4 5.) मे है । 
ऐसी चर्चा, गाया 4577--79 में देखें । 


१५७ जि 


अग्निभूति] कर्म के अस्तित्व की चर्चा 3] 
कृमस(धक शअ्रनसान 


भगवान्‌ू--सुख-दु ख का कोई हेतु अथवा कारण होना चाहिए, क्योकि वे 
कार्य है, जैसे भ्रकुर रूप कार्य का हेतु बीज है । सुख-दु ख रूप कार्य का जो हेतु है 
वही कर्म है। 


सुख-दु.ख मात्र दुष्टकॉ रसपाधीन नही 


अग्निभृति--यदि सुख-दु ख का दृष्ट कारण सिद्ध हो तो अदृष्ट-रूप कर्म 
को मानने की क्‍या आवश्यकता है ? हम देखते है कि सुगन्धित फूलो की माला 
चन्दन आदि पदार्थ सुख के हेतु है और साँप का विष, काँटा आ्रादि पदार्थ दुख के 


हेतु हैं। जब इन सब दुष्ट कारणो से सुख-दु ख होता हो तंब उरुका अदृप्ट कारण 
कर्म क्यो माना जाए ? 


भगवान्‌-इ प्ट कारण मे व्यभिचार चप्टिगोचर होता है, अत. श्रद॑ष्ट 
कारण मानना पडता है। [१६१२] 


अग्निभृति--यह कंसे ? 


भगवान्‌- सुख-दु ख के रष्ट साधन श्रथवा कारण समान रूप से उपस्थित 
होने पर भी उन के फल मे (कार्य मे) जो तारतम्य (विशेषता) दिखाई देता है 
वह निष्कारण नहीं हो सकता, क्योंकि यह विशेषता घट के समान ही कार्य-रूप 
है।अ्रत उस विशेषता का कोई जनक (हेतु) मानना ही चाहिए और वही कम है। 
जेसे कि सुख-दु ख के वाह्य साधन समान होने पर भी दो व्यक्तियों को उन से 
मिलने वाले सुख-दु ख रूप फल मे तारंतम्य इष्टिगोचर होता है। श्र्थात्‌ जिन साधनों 
से एक को सुख मिलता है, उनसे दूसरे को कम या अधिक मिलता है। तुमने माला 
को सुख का दृष्ट कारण माना है, किन्तु यदि इसी माला को कुत्त के गले मे डाली 
जाए तो वह उसे दु ख का कारण मान कर उससे छटने का प्रयत्न क्यो करता है ? 
फिर विष॑ भी यंदि सर्वथा दु खदायी ही हो तो कितने ही रोगो मे वह रोग निवारण 
द्वारा जीव को सुख क्यो प्रदान करे ? अ्रत मानना पडेगा कि माला आ्रादि सुख-दु.ख 
के जो बांद्य साधन दिखाई देते है, उनके अंतिरिक्ते भी उन से भिन्न और अन्तरग 
कर्म रूप अरुष्ट कारण भी सुखं-दु ख का हेतु है। [१६१३ |] 
कर्म-साधक भश्रन्य श्रनुस/न 

कं का साधक एक अन्य प्रमाण यह है--श्रांद्य बाल शरीर देहान्तर पूर्वक 
है--पअर्थात्‌ देंहान्तर का कार्य है, क्योकि वह इन्द्रिय आदि से युक्त है, जेसे कि युवा 
शरीर, यह बाल शरीर पूर्वक है। प्रस्तुत हेतु मे श्रादि पद से सुख-दु ख, प्रारावान्‌ 
निमेष-उन्मेष, जीवन आदि धर्म भी समझ लेने चाहिए और इन धर्मों को भी हेतु 


वना कर उक्त साध्य की सिद्धि कर लेनी चाहिए। आद्य वाल शरीर जिस देहपूर्वर्क 
है, वह कार्मण शरीर अर्थात्‌ कर्म है। 
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अग्निभूति--पूर्वोक्त अनुमान से इतनी वात ही सिद्ध होती है कि वाल 
शरीर देहान्तर पूर्वक है, श्रत कार्मण गरीर के स्थान पर पृवभवीय अतीत गरीर 
को ही वाल घरीर के पहले का शरीर अर्थात्‌ उसका कारण मानना चाहिए। 


कार्मरा शरीर की सिद्धि 


भगवान्‌--पूर्वभव के श्रतीत शरीर को वाल शरीर का कारण नहीं माना 
जा सकता, क्योकि अ्रन्तराल गति में उसका सदन्तर अभाव ही होता है । अत. 
वाल शरीर पूर्वभवीय अतीत शरीर पूर्वक सम्भव ही नही है। अन्तराल गति मे पूव॑- 
भवीय शरीर का सद्भाव इसलिए नही है कि मृत्यु होने के पश्चात्‌ जीव उस ओर 
गति करता है जहाँ नवीन जन्म होना हो। उस समय पूर्वभवीय शरीर छट जाता 
है ओर नवीन शरीर का अभी ग्रहण नहीं होता। श्रत अन्तराल गति में जीव 
ओदारिक ग्रथवा स्थल शरीर से तो सर्गथा रहित होता है। इससे बाल शरीर को 
पूर्वभवीय औदारिक शरीर का कार्य नही कहा जा सकता । तब हम यह कैसे कह 
सकते है कि वह पूर्व भव के शरीर यूवंक है ? और यदि जीव के कोई भी शरीर 
न हो तो वह नियत गर्भ देश मे कैसे जा सकता है ? अत नियत देश मे प्राप्ति का 
कारणभूत तथा नूतन शरीर की रचना का कारणभूत कोई शरीर को स्वीकार 
'करना ही होगा। जैसे कहा जा चुका है, उसके अनुसार ऐसा कारण झ्दारिक 
शरीर तो नही हो सकता। भ्रत कर्मरूप कार्मण को ही वाल देह का कारण 
ससमभता चाहिए । जीव अपने स्वभाव से ही नियत देश में पहुँच जाएगा, यह 
मान्यता ठीक नही । इस विषय को मैं आगे स्पष्ट कछगा | 


शास्त्र मे भी कहा है, 'मृत्यु के उपरान्त जीव कार्मण योग से आहार करता 
है। अत' वाल शरीर को कार्मंण शरीर पूर्गक मानना चाहिए। [१६१४] 


चेतन को क्रिया सफल होने के करण कर्म की सिद्धि 


कम साधक तीसरा अनुमान यह है--दानादि क्रिया का कुछ फल होना ही 
चाहिए, क्योकि वह सचेतन व्यक्ति द्वारा की गई क्रिया है, जेसे कि क्ृषपि क्रिया। 
सचेतन पुरुष क्ृपि क्रिया करता है तो उसे उस का फल धान्यादि प्राप्त होता हैं, 
उसी प्रकार दानादि क्रिया का कर्ता भी सचेतन है, अत उसे उप्तका कुछ न कुछ 
फल मिलना चाहिए | जो फल प्राप्त होता है वह कर्म है । 


अग्निभूति--पुरुषप कृपि करता है किन्तु अनेक वार उसे धानन्‍्यादि फल की 
प्राप्ति नही भी होती, भरत आपका यह हेतु व्यभिचारी है। इसीलिए यह नियम 
नही वनाया जा सकता कि सचेतन द्वारा आरम्भ की गई क्रिया का कोई फल श्रवश्य 
होना चाहिए। 


]. “जोएण कम्मएणं प्राहारेई अणतरं जीवो ।” सूचकृताग नियुक्ति 77 
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.. भगवान्‌--तुम इस बात को स्वीकार करोगे कि बुद्धिमान्‌ चेतन जो क्रिया 
करता है वह उसे फलवती मान कर ही करता है। फिर भी जहाँ क्रिया का फल नही 
मिलता, वहाँ उसका श्रज्ञान अथवा सामग्री की विकलता या न्यूनता इस बात का 
कारण होता है। भ्रत:-सचेतन द्वारा आरम्भ की गई क्रिया को निष्फल नही माना 
जा सकता । यदि ऐसी बात हो तो सचेतन पुरुष ऐसी निष्फल क्रिया मे प्रवृत्ति ही 
क्यो करेगा ? यह तो मैं भी स्वीकार करता हूँ कि यदि दानादि क्रिया भी मन 
शुद्धि पूर्कक नही की जाती तो उसका कुछ भी फल नही मिलता। अत मेरे कथन का 
तात्पयं इतना ही है कि यदि सामग्री का साकल्य अथवा पूर्णाता हो तो सचेतन द्वारा 
आरबव्ध क्लिया निष्फल नही होती । 

अग्निभूति--आ्रापके कथन के अनुसार दानादि क्रिया का फल भले ही हो, 
किन्तु जेसे कृषि श्रादि क्रिया का रुष्ट फल धान्यादि है, वेसे दानादि क्रिया का भी 
सव के भ्रनुभव' से सिद्ध मन प्रसाद रूप दृष्ट फल ही मानना चाहिए, परन्तु कर्मरूप 
अरष्ट फल नही मानना चाहिए । इस प्रकार तुम्हारा हेतु अभिप्रेत अ्रदृष्ट कर्म के 
स्थान पर रृष्ट फल का साधक होने से विरुद्ध हेत्वाभास है। [१६१५] 


भगवान्‌-तुम भूलते हो। मन प्रसाद भी एक क्रिया है अत सचेतन की 
अच्य क्रियाओं के समान उसका भी फल होना चाहिए। वह फल कर्म है, अत मेरे 
इस तियम मे कोई दोष नही कि सचेतन द्वारा आरम्भ की गई क्रिया फलवती 
होती है ।. * 


अग्तिभूति--मन प्रसाद का फल भी कर्म है, यह बात आप कंसे कहते है ? 


भगवान्‌-क्योकि उस कर्म का कार्य सुख-दु ख भविष्य में पुन हमारे 
अनुभव में आते है । 


अग्निभूति--आपने पहले दानादि क्रिया को कर्म का कारण बताया और 
ओर अब मन प्रसाद को कर्म का कारण बताते है, अत आपके कथन मे पूर्वापर 
विरोध है । 


भगवान्‌ू-बात यह है कि कर्म का कारण तो मन प्रसाद ही है, किन्तु इस 
मन प्रसाद का कारण दानादि क्रिया है । अत कर्म के कारण के कारण मे कारण 
का उपचार करके दानादि क्रिया को कर्म का कारण रूप माना जाता है।इस 
तरह पूर्वापर विरोध का परिहार हो जाता है। [१६१६] 


अग्निभूति--इस सारे झगडे को छोड कर सरल मार्ग से विचार किया 
जाए तो यह बात स्पष्ट हो जाएगी कि मनुष्य जब मन मे प्रसन्न होता है तव ही 
वह दानादि करता है | दानादि करने पर उसे वाद मे मन प्रसाद प्राप्त होता है , 
इसलिए वह पुन दानादि करता है । इस तरह मन प्रसाद का फल दानादि है तथा 
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दानादि का फल मन प्रसाद और उसका भी फ्ल ठदानादि। आप मन प्रसाद का 
अरृष्ट फल कर्म बताते है, उसके स्थाव में रष्ट फल दानादि ही मानना चाहिए । 


भगवात्‌ -कार्य-क्ारण की परम्परा के मूल मे जाने पर हमे ज्ञात होगा 
कि मन प्रसाद रूप क्रिया का कारण दानादि क्रिया है। अत दानादि क्रिया मन. 
प्रसाद का कार्य अथवा फल नही हो सकती, जेसे कि मृत्पिण्ड घट का कारण है, 
बह घट का कार्य नही वन सकता । भ्रर्थात्‌ जैसे मृत्पिण्ड से तो घडा उत्पन्न होता 
है किन्तु घडे से पिण्ड उत्पन्न नही होता, वेसे ही सुपात्र को दान देने से मन 
प्रसाद उत्पन्न होता है, हम यह नही कह सकते कि मन प्रसाद से दान की उत्पत्ति 
हुई । कारण यह है कि जो जिसका कारण होता है, वह उसी का फल नही हो 
सकता । [१६१७ | 


अग्निभूति--आपने कृषि का दुप्टान्त दिया है और इस दुष्टान्त से आप 
सचेतन की समस्त क्रिया को फलवती सिद्ध करना चाहते है, किन्तु कृषि का 
घान्यादि फल उ्प्ट है, अत सचेतन की समस्त क्रिया का फल क्षि के फल धान्य के 
समान दुष्ट ही मानना चाहिए, अरुष्ट कर्म मानने की क्या आवश्यकता है ? हम 
देखते हैं कि सक्लार मे लोग पश्चु का वध करते है, वह किसी अधमंरूप अ्रच्ष्ट कर्म 
के लिए नही किया जाता, अप्ति मॉँस खाने को मिले, इसी उहंश्य से पश्ु-हिसा 
करते है । इसी प्रकार सभी क्रियाओ का कोई न कोई हृप्ट फल ही स्वीकार करना 
चाहिए, अच्प्ट फल को मानना अनावश्यक है । [१६१८] 


अपि च, यह भी हमारे अनुभव की वात है कि प्राय. लोग कृषि, व्यापार 
आदि जो भी क्रिया करते है वह सव दृप्ट फल के लिए ही करते है । अच्प्ट फल 
के लिए दानादि क्रिया करने वाला व्यक्ति शायद ही कोई हो। दुष्ट यण की 
प्राप्ति के लिए दानादि जैसी क्रियाओं को करने वाले वहुत लोग है और बहुत कम 
लोग शअ्ररुष्ट कर्म के निमित्त दानादि करते होगे । अत सचेतन की सभी क्रियाओ्रो 
का फल रृप्ट ही मानना चाहिए । [१६१६ | 


क्रिया का फल शअरदृष्ट है 


भगवानू--सोम्य ! तुम कहते हो कि अ्रद्प्ट फल के लिए दानादि शुभ 
क्रियाओं को करने वाले लोग वहुत कम है और अधिकतर लोग (दुष्ट फल 
के लिए हो कृषि, वाणिज्य, हिश्ना आदि अश्ुभ क्रियाएँ करते देखे जाते है । 
किन्तु, इस वात से ही यह प्रमाणित होता है कि कृषि आदि क्रियाओ का 
स्प्ट के अतिरिक्त अच्प्ट फल भी होना चाहिए । वे लोग चाहे अरुष्ट भ्रधर्म के लिए 
अद्युभ क्रियाएं न करते हो, फिर भी उच्हे उनका फल मिले विना नहीं रहता। 
श्रन्यथथा इस ससार में अ्रनन्त जीवो का अरित'व्‌ घटित नही हो सकता, क्योकि 
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तुम्हारे मतानुप्तांर पाप कर्म करने वले भी नए कर्मो का ग्रहण नही करते, फिर 
तो मृत्यु के बाद उन्हे मोक्ष प्राप्त होना चाहिए । ससार मे केवल कुछ धर्मात्मा शेष 
रह जाएँगे जो कि अदरुष्ट के निमित्त दांनादि क्रियाएं करते है। किन्तु हम विश्व 
मे ग्रनन्‍्त जीव देखते है और उन में भी अधर्मात्मा ही अधिक है अत मानना होगा 
कि समस्त क्रियाझों का रुष्ट के अ्रतिंरिक्त ग्रेरष्ट कम रूप फल भी होता है । 


अग्निभूति--दानादि क्रिया के कर्ता को चाहे धर्म रूप अरृष्ट फल मिले, 
क्योकि वह ऐसे फल की कामना करता है, किन्तु जो कृषि आदि क्रियाएँ करते है 
वे तो रुष्ट फल की ही अभिलाषा रखते है । फिर उन्हे भी अरुष्ट फल कर्म की 
प्राप्ति क्यो हो ? 
न चाहते पर भी श्रदृष्ट फल मिलता है 


भगवान --तुम्हारी यह शका अनुचित है । कायणा यह है कि कार्य का 
आधार उसकी सामग्री पर होता है । मनुष्य की इच्छा होयान हो, किन्तु जिस 
कार्य की सामग्री होती है, वह कार्य अवश्य उत्पन्न होता है। बोने वाला किसान 
यदि श्रज्ञानवश भी गेहूँ के स्थान पर कोदरा बो दे और उसे हवा, पानी 
आदि अनुकूल सामग्री मिले तो कृषक की इच्छा-अनिच्छा की उपेक्षा कर कोदरा 
उत्पन्न हो ही जाएँगे | इसी प्रकार हिसा आदि कार्य करने वाले मॉसभक्षक चाहे 
या न चाहे, किन्तु अधर्म रूप भ्रष्ट कर्म उत्पन्न होता ही है । 


दानादि क्रिया करने वले विवेकशील पुरुष यद्यपि फल की इच्छा न करे, 
तथापि सामग्री होने पर उन्हें धर्म रूप फल मिलता ही है। [१६२०| 


अत यह ब/त मान लेनी चाहिए कि शुभ अथवा अश्युभ सभी क्रियाओ का 
शुभ अथवा अशुभ अदृप्ट फल होता ही है। अन्यथा इस ससार मे श्रनन्‍्त ससारी 
ज॑ वं। की सत्ता ही शक्य नही । कारण यह है कि अ्ररृष्ट कर्म के अभाव में सभी 
पापी अनायास मुक्त हो जाएँगे, क्योंकि उनके इच्छित न होने के कारण सृत्यु के 
वाद ससार का कारण कर्म रहेगा ही नही । किन्तु जो लोग अचप्ट शुभ कम के 
निमभित्त दानादि क्रियाएँ करते होगे, उनके लिए ही यह क्लेश-बहुल ससार 
रह जाएगा । यह वात इस तरह होगी--जिसने दानादि शुभ क्रिया अ्ररष्ट के 
निमित्त की होगी, उसे कर्म का वनन्‍्ध होगा, उसे मोगने के लिए वह नया जन्म 
धारण करेगा । वहाँ पुन कर्म के विपाक का अनुभव करते हुए वह दानादि क्रिया 
करेगा और नए जन्म की सामग्री तेयार करेगा । इस तरह तुम्हारे मतानुसार ऐसे 
धार्मिक लोगो के लिए ही संसार होना चाहिए, अधामिको के लिए मानो मोक्ष का 
निर्माण हुआ है । तुम्हारी मान्यता मे ऐसी असगति उपस्थित होती है। 

अग्निभूति--इसमे अ्रसगति क्‍या है ? धामिक लोगो ने अ्रच्प्ट के लिए 
प्रयत्न किया, अत. उन्हें वह प्राप्त हुआ और उतके ससार मे वृद्धि हुईं। हिसादि 
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अज्युभ क्रिया करने वालो ने तो मासादि इृष्ट फल की ही इच्छा की थी और उन्हें 
भी उसकी प्राप्ति हो गई तो फिर उनकी ससार वृद्धि क्यो हो ? 
भगवान--असगति क्यो नही ? यदि हिसादि क्रियाएँ करने वाले सभी 
मोक्ष ही जाते रहे तो फिर इस ससार में हिसादि क्रिया करने वाला कोई भी न 
रहे श्रौर हिसादि क्रिया का फल भोगते वाला भी कोई न रहे | केवल दानादि शुभ 
क्रियाएँ करने वाले और इनका फल भोगने वाले ही ससारमे रह जाएँगे। किन्तु 
ससार में यह बात दिखाई नही देती । उसमे उक्त दोनो प्रकार के जीव इष्टिगोचर 
होते है । [१६२१ | 
अनिष्ट रूप अ्रदृष्ट का फल की प्राप्ति के लिए इच्छा पूर्वक कोई भी जीव 
कोई क्रिया नही करता फिर भी इस ससार में भ्रनिष्ट फल भोगने वाले अत्यधिक 
जीव दरृष्टिगोचर होते है । ञ्रत हमे मानना पडेगा कि प्रत्येक क्रिया का अर्ण्ट फल 
होता ही है । श्र्थात्‌ क्रिया गुभ हो अथवा अशुभ, उसका अदृष्ट रूप फल कर्म अ्रवश्य 
होता है। इससे विपरीत दृष्ट फल की इच्छा करने पर रष्ट फल की प्राप्ति श्रवश्य ही 
हो, ऐसा एकान्त नियम नही है । ऐसी स्थिति का कारण भी प्ूव॑वद्ध अचष्ट कर्म 
ही होता है । साराश यह है कि रृप्ट फल घान्य आदि के लिए कृषि आदि कर्म 
करने पर भी पूर्व-कर्म के कारण धान्‍्य झादि इृष्ट फल गायद न भी मिले, किन्तु 
अरुष्ट कर्म रूप फल तो अवश्य मिलेगा ही । कारण यह है कि चेतन द्वारा आरम्भ 
की गई कोई भी क्रिया निष्फल नही होती | १६२२-२३ ] 
ग्रथवा यह समस्त चर्चा अनावब्यक है। कारण यह है कि तुल्य साधनों 
की उपस्थिति मे भी फल की विशेषता अथवा तरतमता के कारण कर्म की सिद्धि 
पहले ही की जा चुकी है |! वहाँ यह वात स्पष्ट करदी गई है कि फल विशेष कार्य 
है, अत इसका कारण भअ्रच्प्ट कर्म होना चाहिए, जैसे घट का कारण परमाणु है। 
इसी कम को सिद्धि प्रस्तुत अनुमान मे भी की गई है कि सचेतन-क्रिया का कोई 
ऐसा अदप्ट कम रूप फल होना चाहिए जो उस क्रिया से भिन्न हो, क्योकि कार्य- 
कारण मे भेद होता है। यहाँ क्रिया कारण है और कर्मा कार्य है, श्रत. ये दोनो 
भिन्न-भेन्न होने चाहिएँ। [१६२४] 


अग्निभूति--यदि कार्य के अश्रस्तित्व से कारण को सिद्धि होती हो तो शरीर 
आदि काय के मूर्त होने के कारण उसका कारण भी मूर्त्त ही होना चाहिए । 


अ्दृष्ट होने पर भी कर्म मूर्त है 


वि भगवान्‌--मैने यह कब कहा कि कर्म अमूत है। मैं कर्म को मृत ही मानता 
हैं, क्योंकि उसका कार मूर्त है। जंसे परमार का कार्य घट मृत होने से परमाणु 


4. गा० 4663 


अग्निभूति ! कमें-प्रस्तित्व-चर्चा 37 


भी मूर्त है, वेसे कम भी मृत ही है । जो कार्य अमृत होता है, उसका कारण भी 
अमूर्त होता है; जैसे ज्ञान का समवायि कारण (उपादान कारण) आत्मा । 


अग्तिभूति--सुख-दु ख भी कर्म का कार्य है, अत कम को शभरमूर्त भी 
मानना चाहिए, क्योकि सुख-दु ख भी अमृत है । ऐसी बात स्वीकार करने से कर्म 
समूर्त और अमूर्य सिद्ध होगा । यह सम्भव नही, क्योकि इनमे विरोध है । जो श्रमूर्त 
है वह मूर्त नही होता और जो मू्त है वह अमूर्त नही होता । 

भगव/न्‌--जव मै इस नियम का प्रतिपादव करता हूँ कि मूर्त कार्य का मूर्तं 
कारण तथा अमृत कार्य का अमूर्त कारण होना चाहिए, तब उस कारण का तात्पर्य 
समवायि अथवा उपादान कारण है, अन्य नही । सुख-दु ख श्रादि कार्य का समवायि 
कारण आत्मा है और वह अमृत ही है। कर्म तो सुख-दु खादि का श्रत्न आदि के 
समान निमित्त कारण है । श्रत नियम निर्बाध है ।[१६२५] : 


अग्निभूति--कर्म को मूर्त मानने मे यदि कुछ अन्य हेतु भी है, तो बताएँ । 


भगवान्‌ू--(१) कर्म मूर्त है, क्योकि उस से सम्बन्ध होने से सुख आदि 
का अनुभव होता है, जेसे कि खाद्य आदि भोजन । जो अमृत हो, उससे सम्बन्ध होने 
पर सुख आदि का अनुभव नही होता, जेसे कि आकाश । कर्म का सम्बन्ध होने पर 
आत्मा सुख आदि का अनुभव करती है, अत कर्म मृत है । 


(२) कर्म मूर्त है, क्योकि उसके सम्बन्ध से वेदता का अनुभव होता है। 
जिससे सम्बद्ध होने पर वेदता का अ्रनुभव हो वह सूरत होता है, जैसे कि अ्रग्नि। 
कर्म का सम्वन्ध होने पर वेदना का अनुभव होता है, भ्रत वह सूरत होना चाहिए । 


(३) कर्म मृत है, क्योंकि आत्मा और उस के ज्ञानादि धर्मों से भिन्न 
वाह्म पदार्थ से उसमे वलाधान होता है--अर्थात्‌ स्निग्धता आती है। जेसे घडे 
आदि पर तेल आदि बाह्य वस्तु का विलेपन करने से वलाधान होता है, वेसे ही 
कर्म मे भी माला, चदन, वनिता आदि वाह्म वस्तु के ससर्ग से बलाधान होता है, 
अत वह घट के समान मूत है । 


(४) कम मू्ते है, क्योकि वह आत्मा आदि से भिन्न होने पर परिणामी 
है, जेसे की दूध । जेसे आत्मादि से भिन्न-रूप दूध परिणामी होने के कारण मूतं है 
चेसे ही कम मृत है । [१६२६-२७ | 


अग्तिभूति-- कर्म का परिणामी होना सिद्ध नही, अत इस हेतु से कर्म 
सूर्त सिद्ध नही हो सकता । 


कर्म परिरणासो हैं 
भगवानू--कर्मे परिणामी है, क्योंकि उसका कार्ण शरीर आदि परिणामी 
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है । जिसका कार्य परिणामी हो, वह स्वयं भी परिणामी होता है । जैसे दृध का 
कार्य दही का परिणामी होने के कारण श्रर्थात्‌ दही के छाछ रूप मे परिणत होने के 
कारण उसका कारण रूप दूध भी परिणामी है, वेसे ही कर्म के कार्य इरीर के 
परिणामी (विकारी) होने के कारण कर्म स्वव भी पेरिणामी है। अत. कमे के 
परिणामी होने का हेतु असिद्ध नहीं । [१६१८] 


अग्निभूति--श्रापने सुख-दू ख के हेतु रूप कर्म की सिद्धि की और संभाने 
साधनों के अस्तित्व भे जिस फल-विचित्रता का अनुभव होता है वह कर्म के बिना 
सम्भव नही, यह भी चताया? किन्तु बादलो मे विचित्र प्रकार के विकार होते हैं 
ओर उनका कारण कर्म की विचित्रता नहीं। इसी प्रकार ससारी जीव के सुख 
दु.ख की तरतमत्ता रूप विचित्रता भी कर्म की विचित्रता के विना ही मानने में 
क्या दोष है ? [१६२९ | . 


कर्म विचित्र है 


भगवान्‌ --सौम्य ! यदि तुम वाह्म स्कत्बों को विचित्र मानते हो तो 
आन्तरिक कर्म मे कौनसी ऐसी विशेषता है जिसके कारण दोनो के पु.गलरूप में 
समान होने पर भी वांदल आदि बाह्य स्कन्बो की विषचित्रंता को तो तुम सिद्ध मानो 
श्र कर्म की विचित्रता को सिद्ध न मानो । वस्तुत जीव के साथ सम्बद्ध कर्मे- 
पुदगलो को तो तुम्हे विचित्र मानना ही चाहिए, कारण यह है कि अन्य वाह्म 
पुदगलो की अपेक्षा आन्तरिक कर्म-पुदगलों मे यह विशेषता है कि वे जीव द्वारा 
गृहीत हुए है, इसी कारण वे जीवगत विचित्र सुख-दु ख के कारण भी बनते है। 
[१६३०] 


पुनश्च, जिन पुइुंगलो को जीव ने यूहीत नही किया, उन्हे भी यदि तुम 
विचित्र मानते हो तो जीव द्वारा गृहीत कर्म-पुदु्गलों को तो तुम्हे विशेषरूपेणश 
विचित्र मानना ही चाहिए। जिस प्रकार विना किसी के प्रयत्त के स्वाभाविक रूपेण 
बादन आदि पुदगलो में इन्द्रवनुय आदि रूप जो विचित्रता होती है उसकी अपेक्षा 
किसी कारीगर द्वारा बनाए गए पुद्गलो मे एक विशिष्ट प्रकार की विचित्रता होती 
हू, उमी प्रकार जीव द्वारा गृहीत कर्म-पुदगलो में नाना प्रकार के सुख-दु ख उत्पन्न 
करने की विशिष्ट प्रकार की परिणाम-विचित्रता क्‍यों नही होगी ? [१६३१] 

अग्निभृति --यदि इस प्रकार आप वादलों के विकार के समान कम-पुदरगलो 
में भी विचत्रता स्वीकार करते है तो मेरा अरब यह प्रश्न है कि बादलों की 
विजित्रा के समान अपने गरीर में ही स्वाभाविक ल्पेण नाता प्रकार के सुख 
दु ख उत्पन्न करने वाली विचित्रता क्यो न मानी जाए ? और यदि वादलो के समान 
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शरीर मे भी स्वभावत ,उक्त विचित्रता का अस्तित्व हो तो फ़िर शरीर की 
विचित्रता के कारण-रूप कर्म की कल्पना की क्‍या आवश्यकता है ? 


भगवान्‌--तुम यह भूल जाते हो कि मै तुम्हे यह बात समझा ही चुका हें 
क्रि कर्म-भी एक शरीर है। भरत. वादलों की विचिजता के समान्‌ यदि दरीर भी 
विचित्र हो तो तुम्हे शरीर रूप कर्म को भी विचित्र मानना चाहिए। दोनो मे भेद 
यह है कि- वाह्य श्रौदारिक शरीर की अपेक्षा कार्मण शरीर सूक्ष्मतर है और 
आशभ्यन्तर है । फिर भी वादलो के समान यदि तुम वाह्य शरीर का वेचित्न्य 
स्वीकार करते हो तो आशभ्यन्त्र कामंश शरीर को भी तुम्हे विचित्र मानना 
चाहिए। [श६३२) 


अग्निभति--वाह्य स्थल शरीर दिखाई देता है, अत' उम्तका वेचित्य 
स्वीकार करने मे कोई आपत्ति नही हो सकती । किन्तु कार्मण शरीर सुक्ष्म भी है 
और आशभ्यन्तर भी, अत वह दिखाई नही देता, इसलिए उसका अस्तित्व ही 
असिद्ध है तो उसकी विचित्रता की बात ही कहाँ से होगी ? इसलिए स्थूल शरीर 
से भिन्न कार्मण शरीर को यदि न माना जाए तो इसमे क्या हानि है ? 


कार्मण देह स्थल शरार से भिन्‍न है 


भगवान्‌ - मृत्यु के समय आत्मा स्थूल शरीर को स्वथा छोड देती है । 
तुम्हारे मतानूसार स्थल गरीर से भिन्न कोई कार्मण शरीर नही है, भ्रत आत्मा मे 
नवीन शरीर ग्रहण करने का कोई कारण विद्यमान नही है। ऐसी परिस्थिति मे 
ससार का अभाव होगा और सभी जीव अ्नायास ही मृक्त हो जाएँगे। कार्मणण 
शरीर का पथक अस्तित्व स्वीकार न करने मे यह आपत्ति है । 


यदि तुम यह कहो कि शरीर-रहित जीव भी ससार मे भ्रमण कर सकता 
है तो फिर तुम्हे ससार निष्कारण मानना पडेगा । श्रर्थात्‌ यह बात स्वीकार करनी 
होगी कि ससार का कोई भी कारण नही । फलत मूक्त जीवो का भी पुन भव- 
अमणा स्वीकार करना पडेगा । ऐसी अवस्था मे जीव मोक्ष के लिए प्रयत्न ही क्यो 
करेगे ? मोक्ष पर उनका विश्वास ही नही होगा । कार्मरा शरीर को पृथक न मानने 
में ये सब दोष है । उनके निवारणार्थ उसे स्थूल शरीर से भिन्न मानना चाहिए 4 
[१६३३-३४ | 


अश्निभूति- किन्तु सूर्ते कर्म का अमू्ते आत्मा से सम्बन्ध कैसे होगा ? 
सूर्त कर्म का असूर्त ऋत्मा से सम्बन्ध 


भगवान्‌ू-हे सौम्य | घट सूरत है, फिर भी उसका सयोग सम्बन्ध अमृत 
आकाश से होता है, इसी प्रकार मूर्त कर्म का अमूर्त आत्मा से सयोग होता है। झयवा 
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ग्रेगुली तक मूर्त द्रव्य है, फिर भी आकु चनादि अमूर्त क्रिया से उसका समवाय 
सम्बन्ध है, इसी प्रकार जीव और कर्म का सम्बन्ध सिद्ध होता है। [१६३५] 


किवा जीव और कर्म का सम्बन्ध अन्य प्रकार से भी सिद्ध हो सकता है । 
स्थूल गरीर मूर्त है, परन्तु उसका आत्मा से सम्बन्ध प्रत्यक्ष ही है, ऋत. भवाच्तर 
में गमन करते हुए जीव का कार्मण शरीर से सम्बन्ध भी सिद्ध ही स्वीकार करना 
चाहिए, अन्यथा नए स्थूल शरीर का ग्रहण सम्भव नही । अन्य भी ऐसे पूर्वोक्त दोष 
उपस्थित होगे। 


अग्निभूति--नए शरीर का ग्रहण कार्मण शरीर से नही, अपितु धर्म और 
श्रधर्म से होता है। श्रत मू्ते कामण शरीर का अमूर्त आत्मा से सम्वन्ध मानने की 
आवश्यकता ही नही है । 


कु 


भगव/न्‌--इस विषय मे यह पूछना है कि वे धर्म और अधर्म मूुतते हैं या 
अमूर्त ? 


अग्निभूति--धर्म व अधर्म अ्मूर्त है । 


भगवानू--तो फिर धर्म व अधर्स का भी अमूर्ते आत्मा से कैसे सम्बन्ध 
होगा ? क्योकि तुम कहते हो कि मृर्त का अमृत से सम्वन्ध नहीं होता। यदि वे 
मृते हो तो वे कम ही है , 


अग्निभूति--ऐसी दणा में धर्म व भ्रधम को असुर्त मानना चाहिए । 
धर्म व श्रधर्म कर्म हो हैं 


भगवान्‌ -तो भी धर्म व अधर्म का मूर्ते स्थूल शरीर से कंसे सम्बन्ध 
होगा ? तुम तो यह कहते हो कि मूर्त अमृत का सम्बन्ध होता ही नहीं । पुनश्च 
यदि धर्माधर्म का शरीर से सम्बन्ध ही न हो तो उसके आधार पर वाह्म शरीर में 
चेप्टादि भी कंसे सम्पन्न होगी ? अत यदि तुम अमूर्त धर्माधर्म का सम्बन्ध मूर्त 
बरीर से मानते हो तो अमूर्त आत्मा का मूर्त कर्म से भी सम्बन्ध मान लेना 
चाहिए । [१६३६ | 


अग्निभूति-- एक के अमृत और दूसरे के मू्ते होने पर भी जीव तथा कर्म 
का सम्बन्ध आ्राकाश तथा अग्नि के समान सम्भव है, यह बात तो मेरी समझ में 
ञ्रा गई है, किन्तु जिस प्रकार आकाश और अग्नि का सम्बन्ध होने पर भी आकाश 
में अग्नि द्वारा किसी प्रकार का अनुग्रह या उपधात नही हो सकता, उसी प्रकार 
अमूर्त आत्मा में मूर्ते कर्म द्वारा उपकार अथवा उपधात सम्भव नहीं, चाहे उन दोनों 
का सम्त्रन्ध हो गया हो । 
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मृत कर्म का अमू्त आत्मा पर प्रभाव है 


भगवान्‌--यह कोई नियम नही कि मू्ते वस्तु अमूर्ते वस्तु पर उपकार अथवा 
उपघात (हास) कर ही न सके । कारण यह है कि हम देखते है कि विज्ञानादि शअमूर्ते 
है, परन्तु मदिरा, विष आ्रादि मूर्त वस्तु द्वारा उन का उपघात होता है तथा घी-दूध 
ग्रादि पौष्टिक भोजन से उन्तका उपकार होता है, इसी प्रकार मूर्त कर्म अमृत 
आत्मा पर उपकार अथवा उपघात कर सकते है। मैंने यह सब चर्चा इस बात को 
सिद्ध करने के लिए की है कि अप॒ूते आत्मा से मूर्त कर्म का सम्बन्ध और 
तत्कृत उपकार-उपघात भी सम्भव है । [१६३७] 


संसारी श्रात्मा मूते भी है 


किन्तु ससारी जीव वस्तुत एकान्‍न्त रूप से अमूर्त नही, वह मूर्त भी है । 
जैसे अ्रग्नि और लोहे का सम्बन्ध होने पर लोहा श्रग्नि रूप हो जाता है, वेसे ही 
सप्तारी जीव तया कर्म का सम्बन्व अतादि कालीन होने के कारग जीव' भी कम के 
परिणाम रूप हो जाता है, अत वह उस रूप मे मृतं भी है । इस प्रकार मूर्त कर्म 
से कथचित्‌ अभिन्न होने के कारण जीव भी कथचित्‌ मूं ही है। श्रत मूर्त आत्मा 
पर मूर्त कर्म द्वारा होने वाले उपकार अ्रथवा उपघात को स्वीकार करने मे कोई 
दोष नही है । 


तुमने जो यह वात कही है कि आकाश पर मूर्त द्वारा उपकार या उपघात 
नहीं होता, वह ठीक नही है । कारण यह है कि आकाश अचेतन है और अमृत है, 
अ्रत, उस पर मूर्त द्वारा उपकार-उपघात नही होता । किन्तु ससारी आ्ात्मा चेतन 
है तथा मूर्तामृर्त है, अत उस पर मूते द्वारा उपकार-उपघात मानने मे कोई हानि 
नहीं । [१६३८ | 

अग्निभूति--आप ने कहा है कि जीव से कर्म का सम्बन्ध अ्रनादि काल से 
है, यह केसे ? 


जीव-कर्म का अ्रन[दि सम्बन्ध 


भगवान्‌--गीतम -| देह और कर्म से परस्पर कार्य-कारण भाव है, अत. कर्म- 
सन्‍्तति अनादि है | जैसे वीज से अकुर और अकुर से बीज की वीजाकुर- सन्‍्तति 
अनादि है, वेसे ही देह से कर्म और कर्म से देह के विषय मे समझता चाहिए 
इस प्रकार देह और कर्म की परम्परा अनादि काल से चली आ रही है, अत कर्म- 
सनन्‍्तति अनादि माननी चाहिए। जिनका परस्पर कार्य-कारण भाव होता है, उनकी 
सन्‍्तति अनादि होती है । [१६३९] 


अग्निभूति--मै यह मानता हूँ कि आप की युक्तियो से कर्म का अस्तित्व 
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सिद्ध होता है, किन्तु वेद मे कर्म का निषेध वताने वाले वावयों को याद करने पर 
मेरा मन पुन दोलायमान हो जाता है कि वस्तुत कर्म है या नही ? 
वेंद-वाक्यो की संगति ः 

भगवान्‌ू--यदि वेद में कर्म का अभाव ही प्रतिपाद्य हो तो वेद की यह 
विधि कि स्वर्ग में जाने के इच्छूक व्यक्ति को अग्निहोत्र करना चाहिए निरर्थक 
सिद्ध होती है। अग्निहोत्र का अनुप्ठान करने से आत्मा में एक अपूर्व (कर्म) उत्पन्न 
होता है जिसके आ्राधार पर जीव मृत्यु के पदचात्‌ स्वर्ग मे जाता है। यदि यह कर्म 
उत्पन्न न हो तो फिर जीव स्वर्ग मे केसे जाएगा ? मृत्यु के बाद शरीर तो छूट ही 
जाता है, अत नियामक कारण के अभाव मे स्वर्ग-गमन कंसे सम्भव होगा ? इसलिए 
यह वात नही मानी जा सकती कि वेद मे कर्म का निषेध प्रतिपाद्य है । 


पुनइच, समार मे यह मान्यता है कि दानादि का फल स्वर्म-प्राप्ति है। 
यदि कर्म न हो तो इसकी भी सम्भावना नहीं रहती। अत कम का सद्भाव 
स्वीकार करना चाहिए ।[ १६४० | 


अग्निभूति--यदि ईइव रादि को जगत्‌ वेचित्र्य का कर्ता मान लिया जाए 
तो कर्म मानने की आवश्यकता नही रहती । 
ईद्वरादि काररए नही 

भगवान्‌ू--यदि तुम कर्म को न मान कर मात्र छुद्ध जीव को ही देहादि- 
वेचित्र्य का कर्ता स्वीकार करो, अथवा ईश्वर से इस समस्त .वेचित्ष्य की रचना 
मानों, किवा अ्रव्यक्त-प्रधान, काल, नियति, यब्च्छा (अ्रकस्मात्‌) आदि से इस 
वैजित्य की ससार में उत्पत्ति मानो, तो तुम्हारी ये सब मान्यताएँ अ्रसगत होगी । 
[१६४१ | 

अग्तिभूति--इन की अ्रसगति का क्‍या का रणा है ? 

भगवान्‌ू--यदि शुद्ध जीव अथवा ईश्वरादि कर्म (साधन) की अपेक्षा नही 
है तो वह गरीरादि का आरम्भ ही नही कर सकता, क्योकि आवश्यक उपकरणों 
या साधनों का अभाव है, जेसे कि कुम्भकार दण्डादि उपकरणों के अश्रभाव मे घटादि 
की उत्पत्ति नही कर सकता । शरीरादि के आरम्भ मे कर्म के अतिन्क्ति अन्य किसी 
भी उपकरण की सम्भावना निद्ध नही होती । कारण यह है कि यदि गर्भस्थ जीव 
कम-नहित हो तो वह चुक्र-शोरित का भी ग्रहण नहीं कर सकता झीर उसके ग्रहण 
वे बिना देह निर्माण घक्‍य नहीं । अत यद़ वात माननी पहती है कि ज॑,व कर्म-रूप 
उपकरण द्वारा ही देह का निर्माण करता हे । 

दूसरा अनुमान बह हो सकता है--निप्कर्म जीव गरीरादि का आरम्भ नही 
कर सकता, क्योकि यह निशचेग्ट है। जो आकाश के समान निश्चेप्ट होता है वह 
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शरीर आदि का आरम्भ करने मे भ्रसमर्थ है | कर्म-रहित जीव भी चेष्टा से हीन है, 
अत वह शरीर का आरम्भ नही कर सकता । इसी प्रकार अमूर्तत्व-रूप हेतु से इसी 
साध्य की सिद्धि की जा सकती है कि निष्कर्म जीव शरीर का आरम्भ करने में 
समर्थ नही है । इसी साध्य की सिद्धि के लिए निष्क्रियता, सवंगतता, भ्रश्ञ रीरिता 
आदि हेतु भी दिए जा सकते है। अर्थात्‌ कर्म माने बिता छटकारा नही है। 


अग्निभृति--हमे यह मानना चाहिए कि गरीर वाला ईइवर देहादि सभी 
कार्यो का कर्ता है, कर्म की मान्यता आवश्यक नहीं। है । 


भगवान्‌--तुमने सशरीर ईइ्वर का प्रतिपादन किया है, किन्तु इसी विषय 
मे मेरा प्रश्न है कि वह ईश्वर अपने शरीर की रचना सकम होकर करता है ग्रथवा 
कमं-रहित होकर ? कर्म-रहित होकर ईश्वर अपने शरीर की रचना नही कर सकता, 
क्योकि जीव के समान उसके पास भी उपकरणो का अभाव है। इसी प्रकार की अन्य 
उपयू क्त युक्तियाँ दी जा सकती है जिनसे यह बात सिद्ध होगी कि भ्रकर्म ईब्वर की 
शरीर-रचना अशकक्‍्य है | यदि तुम यह कहो कि किसी दूसरे ईश्वर ने उसके शरीर 
की रचना की है त्तो फिर यह प्रश्न उपस्थित होगा कि वह अन्य ईद्वर सभरीर है 
अ्रथवा शरी र-रहित ? यदि वह श्ररी र है तो उपकरण-रहित होने के कारण श रीर- 
रचना नही कर सकता। इस विषय में ऐसे उपयु क्त सभी दोष बाधक है। और यदि 
ईदवर के जरीर की रचना करने वाले किसी अन्य ईश्वर को तुम सशरीर मानते 
हो त्तो वह यदि अ्कर्म है, अपने शरीर की ही रचना नहीं कर सकेगा, तव दूसरे 
की शरीर-रचता का प्रश्न तो उत्पन्न ही नही होगा । ,उसके शरीर की रचना के 
लिए यदि तीसरा ईश्वर माना जाए तो उसके सम्बन्ध में भी पूवो'क्त प्रश्न-परम्परा 
उत्पन्न होगी । इस प्रकार अनवस्था होगी। अ्रत ईव्वर को कर्म-रहित मानने से 
उसके द्वारा देहादि की विचित्रता सम्भव नही है ।यदि ईब्बर को कर्म-सहित माना 
जाए तो फिर यही मानना युक्ति सगत होगा कि ज॑व ही सकम होने के कारण 
देहादि की रचना करतः है । 
अपि च, यदि ईश्वर बिना किसी प्रयोजन के ही जीव के गरीर आदि की 
रचना करता है तो वह उन्मत्त के समाव समझा जाएगा और यदि उसका कोई 
प्रयोजन है तो वह ईश्वर क्यों कहलाएगा ? वह तो अनीच्वर हो जाएगा। ईब्वर 
को अनादि शुद्ध मानने पर भी शरीर आदि की रचता सम्भव नही है। कारण यह 
कि ईश्वर राग-रहित है । र.ग के वित्रा इच्छा नही होतो और इच्छा के अ्रभाव 
मे रचना शकक्‍य नही । अत देहादि की विचित्रता का कारण ईश्वर नहीं, अपितु 
सकर्म जीव है। इससे कम को सिद्धि हो जाती है। [१६४२] 


अग्निभूति--विज्ञानघन एवं एतेम्य 7 इत्यादि वेद-वाक्यों से जात होता है 


4, गाया 4553, 588, 592--94, 597 देखे । 
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कि इस शरीर आइि के वेचित्र्य की उत्पत्ति स्वाभाविक है--स्वभाव से ही होती 
है, उसके कारण के रूप मे कर्म जेसी किसी वस्तु को मानने की आवश्यकता 
नही है । 
स्वभाववाद का निराकररण 

भगवान--स्वभाव से ही सव की उत्पत्ति स्वीकार करने मे कई दोष है । 
इसके अतिरिक्त वेद-वाक्यो का तुम जो अर्थ समभते हो, वह ठीक भी नहीं है, 
अत. स्वभाव से जगद-वेचित्र्य मानना अयुक्त है। 

अग्निभूति--स्वभाव से उत्पत्ति केसे सम्भव नहीं है ? किसी ऋषि ने भी 
कहा है-- 

“भावो(वस्तुओं)की उत्पत्ति मे किसी भी हेतु की अपेक्षा नही है, यह बात 
स्वभाववादी कह गए है। वे वस्तु की उत्पत्ति मे 'स्व को भी कारण नही मानते । 

वे कहते है कि कमल कोमल है, काँटा कठोर है, मयूरपिच्छ विचित्ररगी है 
और चन्द्रिका घवल है, यह विश्व-वचित्र्य कौन करता है ? यह सव कुछ स्वभाव से 
ही होता है । श्रत यह वात माननी चाहिए कि जगत्‌ में जो कुछ कादाचित्क है 
(कभी होता है कभी नही)उसका कोई हेतु नही है। जैसे उपयु क्त कथनानुसार काँटे 
की ती4णता का कोई हेतु नही, वसे ही जीव के सुख-दु ख का भी कोई हेतु नही है, 
क्योकि वे कभी-कभी होते है । 7 

इस कथन से भी ज्ञात होता है कि विश्व की विचित्रता कर्म से नही श्रपितु 
स्वभाव से ही होती है । 

भगवान्‌ू--तुम्हारी यह मान्यता दूषित है। तुम जिसे स्वभाव कहते हो, 
मैं तुमसे पूछता हूँ कि वह क्‍या है ? क्‍या वह वस्तु-विगेष है ? तुम श्रकारणता को 
स्वभाव कहते हो अथवा वस्तु-धर्म को ? 

अग्निभूति-- स्वभाव को वस्तु-विजेप माने तो इस में क्या दोष है ? 


भगवान्‌--वस्तु-विध्षेप-रझप स्वभाव का साधक कोई प्रमाण नहीं है। 
अतः कर्म के समान तुम्हें स्वभाव को भी स्वीकार नहीं करना चाहिएं। यदि तुम 


। “सर्वहेतुनिराशस भावाना जन्म वष्य॑ते | स्वभावादिभिस्ते हि नाहु' स्वमपि कारणम्‌ ॥ 
राजीवकष्डकादीना वेवचित्य कः करोति हि ? | मयूरचन्द्रिकादिवाँ विचित्र केन निर्मित. |! 
जादाबित्क बदत्रास्ति नि शेप तदहेतुकम्‌ ) यथा कण्टकत्तेद््यादि तथा चैते सुखादय ॥॥ 


अग्निभूति ) कमे-प्रस्तित्व-चर्चा थै5 


ग्राहक प्रमाण के अभाव में भी स्वभाव का अस्तित्व मानते हो तो उसी न्याय से 
तुम्हे कम का भी अस्तित्व मानना चाहिए 


पुनइच, तुम स्वभाव को मूतं मानोगे श्रथवा अमूर्ते ? यदि तुम उसे मूर्ते 
मानते हो तो वह कर्म का ही दूसरा नाम होगा | यदि उसे अमूत्त मानोंगे तो वह 
रस्सी का भी कर्ता नही वन सकता । कारण यह है कि वह झ्राकाश के समान अमूर्ते 
और उपकरण-रहित भी है। 


फिर, शरीर आदि मूर्त-पदार्थों का कारण भी मूर्तें होना चाहिए। इसलिए 
यदि स्वभाव को अमृत माना जाए तो वह मूर्त शरीरादि का अनुरूप कारण नही 
वन सकता, अ्रत' उसे श्रमूर्त वस्तु-विशेष-रूप भी नहीं माना जा सकता । 


अग्निभूति--ऐसी दशा मे उसे वस्तु-विशेष न मान कर यह मान लेना 

चाहिए कि अ्रकारणता ही स्वभाव है । | 

भगवान्‌-स्वभाव का अर्थ अकारणता किया जाए तो यह तात्परय फलित होगा 
कि शरीर आदि वाह्म पदार्थों का कोई कारण नही है; किन्तु यदि शरीर आदि का 
कोई भी कारण न हो तो वे शरीर आदि सभी पदार्थ सर्वत्र स्वंदा एक साथ ही 
किसलिए उत्पन्न नही होते * तुम्हें इसका स्पष्टीकरण करना होगा | यदि उनका 
कोई कारण न हो तो उन सब पदार्थों मे कारणाभाव समान रूप से होगा। अ्रत 
सभी पदार्थ स्वेत्र सवेदा एक साथ उत्पन्न हो जाने चाहिए, किन्तु यह अतिप्रसग 
होगा । फिर, यदि शरीर आदि को अहेतुक माना जाएं तो उसे आकस्मिक भी 
मानना पडेंगा। किन्तु ऐसी मान्यता अयुक्त है। कारण-यह है कि जो अहेतुक 
(आकस्मिक) होता है वह बादल के विकार के समान सादि और नियत आकार वाला 
नही होता । झरीरादि तो सादि और नियत आकार वाले पदार्थ है, श्रत उन्हे 
आकस्मिक अहेतुक) नही मान सकते, उन्हें तो कर्म-हेतुक मानना पडेगा। शरीर आदि 
पदार्थ सादि और नियत आकार वाले होने के कारण उनका कोई न कोई उपकरण- 
सहित कर्ता भी मानना चाहिए । गर्भावस्‍था में जीव के पास कर्म के अतिरिक्त 
शरीर-रचना के लिएं उपयोगी अन्य कोई उपकरण सम्भव नही है, ग्रत जगत की 
विचित्रता स्वभाव-जन्य न मान कर कर्म-जन्य ही माननी चाहिए 


अग्निभूति--फिर तो यही उचित प्रतीत होता है कि स्वभाव का अर्थ 
वस्तु-धर्म किया जाएं 


भगवान्‌ - यदि स्वभाव को आत्मा का धर्म माना जाएं तो उस से आकाश 
के समान शरीर आदि की उत्पत्ति सम्भव नही, क्योकि वह अ्रमते घर्म है। अमत्ते 
से मूर्त शरीर की उत्पत्ति सिद्ध नही हो सकती । यदि स्वभाव को मूततं वस्तु का 
घमं माना जाए तो ठीक ही है । कारण यह है कि हम भी उसे पुदगल का पर्याय- 
विशेष ही मानते हैं । हम जिस वस्तु को सिद्ध कर रहे थे, एक प्रकार से तुमने भी 
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उसी वस्तु की सिद्धि की है । अत स्वभाववादियों का यह कथन कि कर्म से कुछ 
नही होता, सव कुछ स्वभाव से ही उत्पन्न होता है, अ्सगत है । 


अग्निभूति--यह सब ठीक है, किन्तु पहले कहे गए वेद-वाक्य का आप 
क्या स्पप्टीकरण करते हैं ? 


बेंद-वाक्य का समन्वय 

भगवान्‌--'पुरुष एवेद र्ति सर्ग यदु भूत, य च भाव्य, उतामृतत्वस्येशान । 
यदन्नेनाति रोहति, यदेजति, यद्‌ नेजति, यद्‌ दूरे, यद्‌ अन्तिके, यदन्तर॒स्य सर्वस्य, 
यत्‌ सर्वस्यास्य ब्राह्मत _ ।* इन वेद-वाक्यों का श्रर्थ तुम इस प्रका र करते हो--पुरुष 
अर्थात्‌ आत्मा ही है। इसमे 'यत्‌” (जो) शब्द का तात्पर्य कर्म, ईव्वर, प्रकृति इन 
सव तत्वो का निषेध है, ऐसा तुम समझते हो । अत उक्त वाक्यों का अर्थ होगा कि 
इस ससार मे चेतन-अचेतन रूप जो कुछ दिखाई देता है वह सब, जो भूत काल में 
विद्यमान था-अ्रर्थात्‌ मुक्त की अपेक्षा से जो ससार था वह, जो भावी हैं--अर्थात्‌ 
ससार की अ्रपेक्षा से जो मुक्ति है, दूसरे शब्दों मे ससार और मुक्ति भी, तथा जो 
अमृत श्रथवा अमरण-भाव या मोक्ष का प्रभु है वह भी, जो अन्न से वृद्धि प्राप्त 
करता है, जो चलता है--श्रर्थात्‌ पशञ्ुु श्रादि, जो अचल है-पव्वतादि, 
जो दूर है-मेरु श्रादि, जो निकट है, जो इन चेतन-अचेतन पदार्थों के मध्य मे है, 
जो इन सव पदार्थो से व।ह्य है, वह सव केवल पुरुष है, आत्मा है। इस अर्थ के 
अनुसार तुम्हारी यह मान्यता है कि वेद पुरुष से भिन्न कर्म का अस्तित्व सिद्ध नही 
करते । * 


पुनइच, वैद में ग्न्यत्र भी 'विज्ञानधन एवतेम्य. भूतेभ्य ? इत्यादि कथन 
है । इसमे 'एव' छब्द है, अत तुम्हारे मत में विज्ञान से भिन्न का अस्तित्व 
अमान्य है। 

परन्तु, तुम उक्त वेद-वाक्यों का जो अर्थ करते हो, वह अयथार्थ है। इनका 
वास्तविक अर्थ यह है--'परुरुष एवेद' इत्यादि वाक्य का तात्पर्य स्तुति-परक है; 
अर्थात्‌ इसमे अतिजयोक्ति का प्रयोग कर पुरुष की प्रभसा की गई है। दूसरे शब्दों 
में कहा जा सकता है कि इसका तात्पर्य केवल शब्दाथ से फलित न होगा । उक्त 
वाक्य मे पुरुषाह्व त के प्रतिपादन का तात्पर्य यह नही है कि ससार मे पुस्ष से भिन्न 
अन्य कर्म आदि का अस्तित्व ही नही है, किन्तु इसका साराश तो यह है कि सभी 
आत्माएँ समान है, श्रत जाति-मद को पुष्ट कर ससार में उच्च-तीच भाव की 
वृद्धि नही करनी चाहिए । 





3. गाया 580 की व्याख्या देखें । 
2 गाया 553 की व्याख्या देखें। हर 
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सभी वेद-वाक्यों का तात्पये समान नही होता । कुछ वेद-वाक्य विधिवाद 
का प्रतिपादन करते है अर्थात्‌ कत्त व्य का बोध कराते है; कुछ वेद-वाक्य अर्थवाद 
प्रधान होते हैं -अर्थात्‌ इष्ट की स्तुति कर उसमे प्रवृत्ति कराने वले और अनिष्ट 
की निन्‍दा कर उससे निवत्ति कराने वाले होते हैं, तथा कुछ वेद-वाक्य अनुवाद- 
परक अर्थात अन्यत्र प्रतिपादित वस्तु का पुन कथन करने वाले होते हैं, उनमे 
कोई अपव॑-प्रतिपादन नहीं होता। अग्निहोत्र जुहुयात्‌ स्वर्गकाम-+--स्वर्ग का इच्छक 
अग्नि होत्र करे--इस वाक्य का अर्थ विधि-आज्ञा-परक है, यह बात स्पष्ट है । उक्त 
पुस्ष एवेद सर्ग तथा इस प्रकार के अन्य वाक्य जंसे कि, स स्वंविद यस्येष 
महिमा भूवि दिध्ये ब्रह्मपुरे हां ष व्योस्नि आत्मा सुप्रतिष्ठितस्तमक्षर बेदयते यस्तु 
सर्वज्ञ सवंवित्‌ सर्वमेवाविवेशेति? तथा 'एकया पूर्णायाहुृत्या सर्वात्‌ कामानवाप्नोति १ 
इत्यादि--इन सव मे स्तुतिरूप अर्थवाद को ही प्रधान अथ मानना चाहिए । 


अग्निभूति--'एकया पूर्णाया इत्यादि उक्त वाक्य को विधिवाद-परक क्यों 
न माना जाए ? उसे स्तुति-परक मानने का क्या कारण है ? 


भगवान्‌-यदि एक ही पूर्ण आहुति से सभी इष्ट वस्तुओं की प्राप्ति हो 
जातो हो तो फिर वेद मे जो नाना प्रकार की विधियाँ बताई गई है वे सब व्यर्थ 
सिद्ध हो, अत. 'एकया पूर्णाया' इत्यादि वाक्य स्तुत्यथंवाद-रूप ही मानने चाहिए । 
पुनइच, 'एष व प्रथमो यज्ञों योजर्निष्टोम योध्नेनानिष्ट्वाइन्येन यजते 
सगर्तमभ्यपतत_$ इस वाक्य का अशभिपम्राय यह है कि यदि अग्निष्टोम से पहले पशुयज्ञ 


4. गाथा 553 व 592 देखें । 
2 ऊपर जो पाठ दिया गया है, चह दो भागो से भिन्न-भिन्न उपनिषदो में कुछ परिवर्तित रूप 
में उपलब्ध होता है । जैसे कि :-- 
“ये सर्वेज्ञ- सवेविद्यस्येष महिमा भुवि । दिव्ये ब्रह्मपुरे ह्ंपष व्योम्न्यात्मा प्रतिष्ठित ।! 
सुण्डक० 2.2 7 


सदक्षर वेदयते यस्तु सोम्प्र स सर्वेज्ष सर्वमेवाविवेशेति” । प्रश्नोपनियत्‌ 4.0 
चोनो पाठो का श्रर्थ क्रश निम्न प्रकारेण सम्भव है *-- 


जो सर्वत् तथा सर्दवेदी है, जिसकी यह महिमा प्रृथ्वी ब्रथा दिच्य ब्नह्मलोक मे है बह 
आत्मा आकाश मे प्रतिध्ठित है । 


है सौम्य ! जो उत्त अक्षर तत्व को जानता है वह सर्वज्ञ है तया सबंत्र व्याप्त है 
3 यह वावय तैत्तिरीय ब्राह्मण का है-3-8 40 5; श्रर्थात्‌ एक पूर्णाहृत्ति से समस्त्त इप्ट चस्तुग्रं 
को प्राप्त कर लेता है । 


- ताण्ड्य महाब्राह्मण 6..2 'अग्निष्टोम प्रथम येज्ञ है । जो इस यज्ञ को विनय किए दुश्चरा 
यज्ञ करता है, वह खड्डू में पड़ता है। 


48 गणधरवाद [ गणधर 


किया जाए तो वह निनन्‍्य है।अभ्रतः इस प्रकार के वाक्य निन्दा-श्रथंवाद के 
द्योतक है । रे 


द्वादश मासा सवत्सर 7 'श्रग्निरुष्ण. £ अग्निहिमस्यथ भेषजम्‌ * इत्यादि 
वाक्य प्रसिद्ध अर्थ के ही वोधक होने के कारण अनुवाद-प्रधान है । इस प्रकार सभी 
बेद-वाक्यों का एक ही तात्पयं नहीं माना जा सकता । अ्रत- उक्त 'पुरुष एवेद' 
इत्यादि वाक्य का तात्पयें स्तुति-परक ही मानना चाहिए । 


“विज्ञान एवतेभ्य.. का भी वास्तविक तात्पर्य यह है कि विज्ञानघन भ्रर्थात्‌ पुस्ष 
(आत्मा) भूतो से भिन्न है। पुरुष कर्ता है और शरीरादि उसका कार्य है, यह मैं वता 
चुका हूँ। कर्ता व कार्य से भिन्न करण का अनुमान सरलता से किया जा सकता है। 
जहाँ कतृ -कार्य-भाव हो वहा करण भी होना चाहिएं। लुहार व लोहे के गोले में 
कतृ कार्य-भाव है और सडासी करण है। आत्मा के शरीर-कार्य मे भी करण 


होना चाहिये, वही कर्म है। 


कर्म साक्षात्‌ प्रतिपादक वाक्य वेद में है यह तुम भी मानते हो, जसे 
कि पुण्य: पुण्येन कमंणा, पाप. पापेन कर्संणा * अत. कमे को प्रमाण सिद्ध ही मानना 
चाहिए। [१६४३] 


इस प्रकार जरा-मरण से रहित भगवान्‌ ने जव उस के सशय का निरा- 
करण किया, तव अग्निभूति ने अपने ५०० शिष्यो सहित श्रमण-दीक्षा लेली । 


[१६४४ | । 





2, बारह महीने का वर्ष कहलाता है, यह उक्त वॉर्देय का श्र्थ है। यह त॑त्तिरीय द्राह्मण 
.] 4 का है 

3. श्रर्थात्‌ अग्ति गरम है, वही .,4 

4, अर्थात शींत की ग्रीपधि अग्नि है, वही !.,4 

5. गाया 6]3 की व्याख्या देखें । 


तृतीय गणधर वायुभूति 
जीव-शरीर-चर्चा 


इन्द्रभूति तथा अग्निभूत्ति इन दोनो के दीक्षित होने का समाचार सुन कर 
तीसरे वायुभूति उपाध्याय ने मन मे यह विचार किया कि, मैं जाऊं, वदन करू 
ओर वन्दना करके पयु पासना करू । ऐसा विचार कर उसने भगवान्‌ की ओर 
“ जाने के लिए प्रस्थान किया। [१६४५ | 


उसने यह भी सोचा कि इन्द्रभूति व श्रग्निभूति जिनके अ्रभी-ग्रभी शिष्य 

हुए है, ऐसे तीन लोक से वन्दित महाभाग्यश्ञाली भगवान्‌ के पास अवश्य जाना 

चाहिए। मै उनके पास जाऊँ, उनकी वन्दना व उपासना आदि द्वारा निष्पाप बनू 

और उनसे अपने सशय कर कथन का सशय-रहित बनू”। इस प्रकार विचार 
करता हुआ वह इष्ट-स्थान पर जा पहुँचा । [ १६४६- ४७ | 


उसे आया हुआ देख कर जन्म-जरा-मरणा से रहित भगवान्‌ ने सर्वज्ञ एवं 
सर्वदर्शी होने के कारण उसके नाम व गोत्र का उच्चारण करते हुए उसका स्वागत 
किया और कहा--वायु मू ति गौतम !। [ १६४८ | ० 


जीव व दारीर एक ही है, यह संशय 


किन्तु भगवान्‌ के उसे इस प्रक[र स्पष्ट बुलाने से, उनकी आन्तरिक ज्ञान- 
शक्ति से, शारीरिक सौन्दर्य से तथा समवसरण की शोभारूप बाह्य शक्ति से वायु- 
भूति को उलटा सकोच हुआ, अत वह भगवान्‌ के सम्पु् अपना सशय कह नही 
सका । वह चकित हो कर मूक-सा खडा रहा। उसकी द्विधा को दूर करने के 
लिए भगवान्‌ ने ही स्वय उसे कहा--श्रायुब्मन्‌ वायुभूति | तुम्हारे मत मे यह सशय 
है कि जीव और शरीर एक ही है श्रथवा दोनो भिन्न-भिन्न है, फिर भी तुम मुझे 
पूछ नही रहे हो । किन्तु तुम्हे वेद-पदो का सच्चा अर्थ ज्ञात नही है, इसीलिए ऐसा 
सशय रहा करता है। उन पदो का अर्थ यह है। [१६४६।॥ 


वेद-पदो का सम्यग अथ बताने से पहले मैं तुम्हारी श्का को ही स्पष्ट 
कर दू। 


तुम यह वात मानते हो कि पृथ्वी, जल, तेज, और वायु इन चार भूतों 
के समुदाय से चेतना उत्पन्न होती है । जिस प्रकार मद्य के प्रत्येक पृथक-पृथक्‌ अग 
(अवयव) जैसे कि घातकी के फूल, गुड, पानी इन मे किसी में भी मद-शक्ति दिखाई 
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नही देती, फिर भी जव इन रूुव का समुदाय वन जाता हैं टव उन में से मद-शक्ति 
की उत्पत्ति साक्षात्‌ दिखाई देती है, उसी प्रकार यद्यपि पृथ्वी आदि किसी भी भूत 
में चेतन्य-गक्ति दिखाई नही देती, तथापि जब उन का समुदाय होता है तव चेतन 
का प्रादुर्भाव प्रत्यक्ष इप्टिगोचर हो जाता है | [| १६५० ] 


पुनश्च, जिस प्रकार मद के पृथक-पृथक्‌ अवयवों में मद-अझ्क्ति अ्रद्प्ट है, 
किन्तु उनका समुदाय होने पर वह उत्पन्न हो जाती हैं और कुछ समय तक स्थिर 
रह कर कालान्तर में विनाश की सामग्री उपस्थित होने पर विनप्ट भी हो जाती 
है, उसी प्रकार प्रत्येक भूत मे चेतन्य अ्रच्प्ट है किन्तु उनका समुदाय होने पर 
चेतन्य की उत्पत्ति होती है और कुछ समय तक विद्यमान रहने के बाद कालान्तर 
में विनाश की सामग्री का आविर्भाव होने पर चेतन्य भी नप्ट हो जाता हैं। इससे 
यह प्रमाणित होता है कि, चंतन्य भूतो का धर्म है। 


धर्म और धर्मी का तो अभेद है, क्योकि दोनों का भेद मानने पर घट-पट 
के समान घमम-धर्मी भाव सम्भव नही होगा, अ्रत भूत-समुदाय रूप शरीर का 
धर्म यदि चेतन्य (जीव) हो तो शरीर ही (जीव) है, यह मान्यता फलित होती है; 
किन्तु वेद के नह वे समरीरस्य7 इत्यादि वावयो से यह ज्ञात होता हैकि 
जीव घरीर से भिन्न है। अ्रत तुम्हे सशय है कि जीव शरीर से. भिन्न है या 
अभिन्न ? [१६५१ | 

वायुभूति--आपने मेरा सश्यय ठीक ही वताया है । कृपषा उसका निवारण 
करे । 
संशय का निराकरण 

भगवान्‌--तुम्हारा यह सभ्य शअ्वुक्त है, क्योकि चेतन्‍्य भूतों के समुदाय 
मात्र से उत्पन्न नही हो सकता । वह स्वतन्त्र है, क्योंकि प्रत्येक भूत मे उसकी सत्ता 
नही है। जिस वस्तु का प्रत्येक अवण्व में अभाव हो, वह समुदाय से भी उत्पन्न नही 
हो सकती । जैसे रेत के प्रत्येक कण मे तेल नहीं हैं, इसलिए रेत के समुदाय से भी 
तेल नहीं निकलता । इसी प्रकार पृथ्वी आदि अलग-अलग भूतों मे चंतन्य न होने के 
कारण भूत-समुदाय से भी चतन्य की उत्पत्ति सम्भव नही है । जो कुछ समुदाय से 
उत्पन्न हो सकता है, वह प्रत्येक मे सवथा अनुपलब्ध नहीं हो सकतां। यदि तिलो 
के समुदाय से तेल की प्राप्ति होती है तो प्रत्येक तिल मे भी वह उपलब्ध है। 
किन्तु चेतना प्रत्येक भूत मे उपलब्ध नहीं होती, अत उसे भूत-समुठाय से प्रादरभू त 
नही माना जा सकता । परन्तु अर्थापत्ति से यह वात माननी चाहिए कि भूत- 
समुठाव से सवेश लिन्न कोई ऐसा कारण उस समुदाय से सम्बद्ध है जिसके कारण 
उस समुदाय द्वारा चेतना आविनू त होती है । इसीलिए जीव देह से भिन्न है । 





. गाथा 553, 59। द्वे्ें 


वायुभूति | जीव-शरी र-चर्चा 5] 


वबायुभूति--आपने यह नियम बताया है कि जो प्रत्येक अवस्था में अ्नुपलब्ध 
होता है वह समुदायावस्था मे भी अनुपलव्ध होता है । ,किन्तु यह नियम व्यभिचारी 
है, क्योकि मद्य के अगो मे प्रत्येकावस्था मे मद की उपलब्धि नहीं होती । किस्तु 
समुदायवस्था में मठ की उत्पत्ति हो जाती है, इसी प्रकार प्रत्येक भूत मे चेतन्य की 
ग्नुपलब्धि होने पर भी वह भूत-समुदाय से उत्पन्न हो सकता है। भूत से भिन्न 
कारण मानने की आवश्यकता नही रहती । 
जो प्रत्येक में नहीं होता, वह समुदाय में नही होता 

भगवान्‌ -तुम्हारा यह कहना अयुक्त है कि मद्य के श्रगों में प्रत्येकावस्था 
मे मद अनुपलब्ध है | वस्तुत घातकी के फूल, गुड आदि मद्य के प्रत्येक श्रग मे मद 


की न्यून या कुछ अश्रधिक मात्रा विद्यमान है ही, इसीलिए वह समुदाय मे उत्पन्न होती 
है । जो प्रत्येक मे न हो, वह समुदाय मे भी सम्भव नहीं । [१६५२] 


वायुभूति--भूतो में भी मद्य के अगो के समान प्रत्येक में भी चेतन्य की 
मात्रा है, अत. वह समुदाय मे भी उत्पन्न होतो है, इस वात को मानने में क्या 
आपत्ति है ? 


प्रत्येक शत मे चेतन्य नहीं 


भगवान्‌-यह बात मानी नही जा सकती, क्योकि मद्य के प्रत्येक अग मे 
मद-शक्ति दिखाई देती है, जैसे कि धातकी के फूल मे चित्त भ्रम करने की, गुड, 
अग्र, गन्‍्ते के रस आदि मे तृप्त करते की और पानी मे प्यास गान्त करने की 
शक्ति है। यदि प्रत्येक भूत मे चेतन्य-शक्ति का सदभाव हो तो वह समुदाय में भी 
प्रकट हो, किन्तु प्रत्येक भूत मे वंसी कोई शक्ति मद्यागों के समान प्रत्यक्ष दिखाई 
नही देती, श्रत यह नही कहा जा सकता कि भूत-सम्ुदाय-मात्र से चेंदन्य उत्पन्न 
होता है । [१६५३ | 


वायुभूति--मद्य के प्रत्येक अग॒ में भी यदि मद-शक्ति न माने तो क्‍या 
दोप है ? 


भगवान्‌ू-यदि भूतो में चेतन्‍्य के समान मद्य के मी प्रत्येक श्रग में मद- 
गक्ति न हो तो फिर यह नियम नही वन सकता कि मद्य के धातकी के फूल शआ्रादि 
तो कारण हैं और तबन्य पदार्थ उसके कारण नही है। न ही यह व्यवस्था स्थिर रह 
सकती है कि इस कारण सम दाय से मद उत्पन्न होता है और इससे नहीं। कोई 
भी राख, पत्थर, छाणे आदि वस्तुएँ भी मद का कारण वन जाएँगो ओर किन्ही 
चीजो के सम्‌दाय से भी मद की उत्पति हो जाएगी, किन्तु ऐसा नहीं होता। अत 
मद के प्रत्येक अग मे मद-णक्ति माननी हीं चाहिए । [१६५४] 
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वायुभूति--जसे मद्यागों के समुदाय मे मद का आविर्भाव होने के कारण 
समुदाय के प्रत्येक अग में भी मद-गक्ति माननी पडती है, अन्यथा उन के समुदाय 
में भी मद का आविर्भाव नही हो सकता, वसे ही केवल भूतो के समुदाय से चैतन्य 
उत्पन्न होता है, इसलिए प्रत्येक भूत मे भी चेतन्य शक्ति माननी चाहिए। किसी 
पृथक चेतन को मानने की आवश्यकता नही । 


भगवान- तुम्हारा यह कथन असिद्ध है क्रि कैवल भूतो के सम॒दाय से 
चेतन्य उत्पन्न होता है, क्योकि उस समुदाय मे केवल भूत ही नही है किन्तु आत्मा 
भी है, उसी से ही भूतो के समुदाय मैं चतन्य प्रकट होता है। कारण यह है कि 
चेतन्य समुदायान्‍्तगंत आत्मा का धर्म है। तुम जिसे भूत-समृदाय कहते हो, यदि 
उसमे आत्मा का समावेश न हो तो चेतन्य कभी भी प्रकट नही हो सकता। भूतो के 
समदाय-मात्र से चेतन्य प्रकट हो जाता हो तो मृत-शरोर मे भी उसकी उपलब्धि 
होनी चाहिए, किन्तु उसमें चेतन्य का अभाव स्पष्ट सिद्ध है। अत. चैतन्य को भूत 
मात्र से उत्पन्न नही माना जा सकता । 


वायुभूति--मृत-शररी र मे वायु नही है, अत वह सब भूतों का समुदाय नही 
होता । इसीलिए उसमे चेतन्य का अभाव है । 

भगवान्‌ू- मृत-शरीर मे नली द्वारा वायु प्रविष्ट की जाए तो भी उसमे 
चैतन्य की उत्पति नही होती । 

वाबयूभूति--मृत-शरीर मे अग्नि का भी अभाव है, तो फिर चैतन्य की 
उपलब्धि कैसे हो ? 

भगवानू-मृत-शरीर मे अग्नि की पूर्ति करने पर भी चंतन्य उपलब्ध 
नही होता । 

वयुभूति-मृत-श री र मे विशिप्ट प्रकार की वायु और अग्नि का अ्रभाव 
है, अत चैतन्य की प्राप्ति नही होती । 


भगवान्‌-यह वेशिप्ट्य कोई अन्य नही किन्तु श्रात्ससहित वायु और 
अग्नि हो तो वे विशिष्ट वायु और विशिष्ट अ्र्नि कहलाती है। इस प्रकार तुमने 
दूसरे शब्दो मे श्रात्मा का ही प्रतिपादन कर दिया है। [१६५४ | 


वायुभूति--भूत-समुदाय मे चतन्य प्रत्यक्ष इप्टिगोचर होता है, फिर भी 
ग्राप कहते है कि वह भूत-समृदाय का धरम नहीं है। आपका यह कथन प्रत्यक्ष 
विरुद्ध है । जेसे घट के रूपादि गुणो के प्रत्यक्ष होने पर भी कोई यह कहे कि रूपादि 
गुण घट के नही है, तो उसका यह कथन प्रत्यक्ष-विरुद्ध होगा । 


भगवान्‌-गौतम ! प्रत्यक्ष का विरोध नही है। क्‍योंकि उस प्रत्यक्ष का 
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वाधक आत्मसाधक अनुमान विद्यमान है। जेसे पाती तथा भूमि के समुदाय-मात्र 
से हरे घास की उत्पत्ति देख कर कोई कहे कि यह घास पृथ्वी और पानी के 
समुदाय-मात्र से ही होती है तो उसका यह प्रत्यक्ष बीज-साधक अनुमान से 
वाधित हो जाता है, वेसे ही चेतन्‍्य को केवल भूतो का धर्म प्रतिपादन करने वाला 
प्रत्यक्ष भी भूतो से सर्वंथा भिन्न ऐसी आत्मा को सिद्ध करने वाले अनुमान से 
बाधित हो जाता है । “ 


अपि च, समुदाय में चेतनन्‍्य देखकर तुम यह कहते हो कि प्रत्येक भूत मे 
भी चेतन्य है, किन्तु तुम्हारा यह कथन प्रत्यक्ष-विरुद्ध सिद्ध होता है, क्योकि प्रत्येक 
मे चेतन्‍्य दिखाई वही देता । [| १६५६ | 


वायुभूति--आप कौन से अनुमान से आत्मा का भूत। से भिन्न सिद्ध 
करते हैं ? 


भुत-भिन्‍्त आत्मा का साधक अनुमान - 


भगवानू--भूत अ्रथवा इन्द्रियो से भिन्न-स्वरूप किसी भी पदार्थ का धर्म 
चेतना है, क्योंकि भूत अथवा इन्द्रियों द्वारा उपलब्ध पदार्थ का स्मरण होता है, ज॑से 
कि पाँच फरोखो से उपलब्ध वस्तु का स्मरण होने से भरोखो से भिन्न स्वरूप 
देवदत के। धर्म चेतना है । तात्पर्य यह है कि जेसे पॉच भरोखो से क्रमश देखने 
वाला देवदत्त एक ही है और वह भरोखों से भिन्न है, क्योकि वह पॉचो 'भमरोखो 
द्वारा देखी गई चीजों का स्मरण करता है, वेसे ही पाँचों इन्द्रियो द्वारा उपलब्ध 
पदार्थों का स्मरण करने वाला भी इन्द्रियों से भिन्न कोई पदार्थ होना चाहिए। 
वही आत्मा है जो भूतो ग्रथवा इन्द्रियों से भिन्न है। जो भूत-समृदाय से भिन्न न हो 
अर्थात्‌ अभिन्न हो, वह एक होने से अनेक द्वारा उपलब्ध अर्थ का स्मरण भी नही कर 
सकता, जैसे कि किसी एक शब्दादि को ग्रहण करने वाला मानसिक-ज्ञान-विशेष । 
यह ज्ञान-विशेष अपने ही विषय का ग्रहण करता है किन्तु अन्य विपय का स्मरण 
नही कर सकता । फिर भी यदि इस स्मरणकर्ता को देह अथवा इन्द्रियो से श्रभिन्न 
माना जाए तो पाँच झरोखों से देख कर सब का स्मरण करने वाले देवदत्त को भी 
फरोखे से अभिन्न मानना चाहिए। [१६५७ ] 


वायुभूति-- इन्द्रियो के द्वारा नही किन्तु इन्द्रियाँ ही स्वय उपलब्धि की 
कर्ता हैं। अत इन्द्रियों से भिन्न आत्मा को मानने की आवश्यकता नही है। 


इन्द्रियाँ आत्मा नहीं 


भगवान्‌--इन्द्रिय व्यापार के बन्द होने पर भी अथवा इन्द्रियों का नाथ 
हो जाने पर भी इन्द्रियों द्वारा उपलब्ध वस्तु का स्मरण होता है और इच्धिय 


व्यापार के अस्तित्व मे भी अन्यमनस्क को कदाचित्‌ वस्तु की उपलब्धि भी नहीं 
होती, अ्रत. यह मानना चाहिए कि घटादि पदार्थों का ज्ञान इन्द्रियों को नही होता 
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प्रत्युत उन से भिन्न किसी अन्य पदार्थ को होता है; जैसे कि पाँच भरोखो से देखने 
वाला देवदत्त उन पाँच भरोखो से भिन्न है। फरोखे का नाश हो जाने पर भी 
देवठत्त उसके द्वारा देखी गई वस्तु को याद कर रुकता है और भरोखे के अस्तित्व 
में भी यदि देवदत्त का मन दूसरी ओर हो तो वस्तु का परिज्ञान जही होता । अतः _ 
उपलब्वि-कर्ता मरोखा नही किन्तु उससे भिन्न देवदत्त है। इसी प्रकार इच्द्रियो से 
भिन्न श्रात्मा उपलब्धि-कर्ता है, इन्द्रियाँ उस के उपकरण है । ऐसी वात न हो तो 
अन्ध और वधिर को देखी हुई और सुनी हुई वस्तु का कभी स्मरण नहीं हो । 
[१६५८ |] 
दूसरा अनुमान भी उपस्थित किया जा सकता है--आ्रात्मा इन्द्रियों से 
भिन्न है, क्योंकि वह एक इन्द्रिय द्वारा गृहीत की गई वस्तु का दूसरी इन्द्रिय से 
ग्रहण करता है । अर्थात्‌ वह नेत्रेन्द्रिय से घडे को देख कर उस का ग्रहण हाथ द्वारा 
(स्पर्णनेन्द्रिय) द्वारा करता है। जैसे एक खिडकी से देखे गए घट को देवदत्त दूसरी 
खिडकी से ग्रहण करता है, इसलिए देवदत्त दोनो खिडकियों से भिन्न है, वसे ही 
आत्मा भी इच्द्रियो से भिन्न है। फिर, वस्तु एक इन्द्रिय से ग्रहण की जाती है परन्तु 
विकार दूसरी इन्द्रिय मे होता है, इससे भी मानना पड़ता है कि गआरात्मा इन्द्रियो से 
भिन्न है। यह तो अपने अनु भव की वात है कि हम श्राँखो द्वारा खट्टी वस्तु देखते 
है किन्तु विकार जिह्दा मे होता है, उस मे पानी छटता है, इसलिए भी आत्मा को 
इन्द्रियो से भिन्न मानना चाहिए । [१६५९ |] 


अपि च, जीव इन्द्रियो से भिन्न है, क्योंकि वह सभी इन्द्रियों द्वारा गृहीत 
अर्थ का स्‍्नतरण कर सकता है । जिस प्रकार अपनी इच्छा से रूप आदि एक-एक 
गुण के ज्ञाता पाँच पुरुषों से इन पाँचों के रूपादि ज्ञान को जानने वाला पुरुष 
भिन्न है, उसी प्रकार पाँचो इन्द्रियो से उपलब्ध अर्थ का स्मरण करने वाला पाँचो 
इन्द्रियों से भिन्न होना चाहिए । वही आत्मा है। 


वायुभूति--आपने यह दुप्टान्त दिया है कि पाँच पुरुष रूपादि का ग्रहण 
करते है, इससे यह वात सिद्ध होगी कि पाँच इन्द्रियाँ भी रूपादि का ग्रहण करतीं 
है, किन्तु यह वात आपको ही श्रनिप्ट है। कारण यह है कि आप इन्द्रियों को 
ग्रहण कर्ता नही किन्तु ग्रहण में साधन-रूप मानते है । 


इन्द्रियाँ ग्राहक नहीं 


भगवान्‌-मभनं ह्प्टान्त मे एक विभेषण का कथन किया था, उसका तस्‍हें 
ध्यान नहीं इसीलिए ऐसी गका हुई है । मैने कहा था कि पॉच परुप अपनी 
इच्छा से रूपादि को जानते है। इन्द्रियों मे इच्छा सम्भव नही, अत' वे ग्राहक नहीं 


हो सकती । इन्द्रियाँ इपलब्धि मे सहकारी है, अत. उपचार से यदि तुम उन्हे 
प्राहक नानो तो इस में कोई ढोप नही है। 


/चायुसूति ] जीव:श री र-चर्चा द्ठु 


'अतीर्द्रिय वस्तु की सिद्धि में प्रभार - 


पुनश्च, मैते तुम्हें युक्ति से समझाने का प्रयत्न किया है, किन्तु आत्मा जैसे 
अतीन्द्रिय पदार्थों का निर्णय केवल युक्ति से नही हो सकत्ता, अत उस मे युक्ति का 
शकान्त आग्रह निरर्थक है। कहा भी है कि “अतीन्द्रिय अर्थो के सदभाव को सिद्ध 
करने वाले आगम और उपपत्ति ये दोनों पूर्यरूपेरा प्रमाण है ।? [१६६० ] 


भूत-भिन्‍न श्रात्मा का साधक अनुमान 


भूतो से सर्वथा भिन्न आत्मा को सिद्ध करने के लिए एक . अन्य अनुमान 
' यह है :--वाल-च्ञान ज्ञानान्तर-पूर्वक होता है,क्योकि वह ज्ञान है। जो-जो ज्ञान होता 
है वह ज्ञानान्तर-पूर्वक होता है, जेसे कि युवक का ज्ञान । बाल-ज्ञान भी अन्य ज्ञान- 
यूवंक ही होता चाहिए । वह जिस ज्ञान-पुर्वेक है--अर्थात्‌ बालक के ज्ञान से पहले 
जोज्ञान है वह शरीर से तो भिन्न ही होना चाहिए । कारण यह है कि पूर्वभवीय 
शरीर का त्याग होने पर भी वह ज्ञान इस भव मे बालक के ज्ञान का का रण बनता 
है । वह ज्ञान गुण होने के कारण निराधार नहीं रह सकता, उसका कोई गुणी 
होना चाहिए । त्यक्त-शरीर गुणी नही हो सकता, भ्रतः आत्मा को ही उस ज्ञान का 
गुणी स्वीकार करना चाहिए । इससे शरीर ही आत्मा है ऐसा नही माना जा 
सकता, अव्त्मा को शरीर से भिन्न ही मानना चाहिए । 


वायुभूति---उक्त अनुमान मे आपने यह हेतु दिया है कि "क्योकि वह ज्ञान 
है प्रतिज्ञा मे भी बाल-ज्ञान शब्द मे, ज्ञान है, अत' यह हेतु प्रतिज्ञात पदार्थ का 
शक-देश होने के कारण असिद्ध मानना पड़ेगा । कारण यह है कि प्रतिज्ञात पदार्थ 
स्वय असिद्ध होता है 


भगवान--हेतु रूप मे ज्ञान सामान्य का कथन है और प्रतिज्ञा मे ज्ञान 
विशेष का, अभ्रत उक्त हेतु दोष सम्भव नही है । वर्रणात्मक शब्द अनित्य है, क्योकि 
वह शब्द है, मेघ के शब्द के समान। इस अनुमान में जैसे शब्द-सामान्य को हेतु 
चना कर शव्द-विशेष को प्रतिज्ञा मे स्थान दिया है किन्तु हेतु असिद्ध नही, वेसे ही 
प्रस्तुत मे भी बाल-विज्ञान रूप विशेष ज्ञान का निर्देश प्रतिज्ञा मे है और ज्ञान 
सामान्य का निर्देश हेतुरूप मे है, अ्रत हेतु को असिद्ध नही कह सकते | सामान्य 
सिद्ध हो और विशेष असिद्ध हो तो सामान्य के वल पर विशेष को भी सिद्ध किया 
जा सकता है] शब्द अनित्य- है, क्योंकि वह शब्द है। इस प्रकार के अनुमान में 
प्रतिज्ञान्तर्गेत शब्द और हेतु-रूप शब्द ये दोनो सामान्‍य शब्द है। इससे ऐसे अनुमान 





(१ “झ्ागमश्चोपपत्ति एच सपूर्ण दृष्टिकारणमू । अ्रती न्द्रियाणाम्थाना सद्भावप्रतिपत्तये ॥। 
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में हेतु असिद्ध कहा जाएगा । किन्तु मैंने जो श्रनुमात दिया है, उसमे वेसा नहीं, 
है, अतः हैतु असिद्ध नही माना जा सकता । [१६६१ | 


एक और अनुमान भी है--वालक में जो स्तनपानाभिलाषा इष्टिगोचर 
होती है बह अन्य अभिलापा-पृवक है । कारण यह कि वह अनुभव रूप है । जिस 
प्रकार साम्प्रतिक अभिलाषा एक अनुभव है, अ्रत. साम्प्रतिक अभिलाषा के पूर्व भी 
कोई अभिलाषा थी, उसी प्रकार वालक की प्रथम अ्भिलापा के पूर्व भी किसी 
अभिलापा का अस्तित्व होना चाहिए । 


अथवा उक्त अनुमान का प्रयोग इस प्रकार भी किया जा सकता है--वालक 
की प्रथम स्तनपानाभिलाषा अन्य अभिलापा-पूर्वक है, क्योकि वह अभिलापा हैं ।? 
जो भी अभिलापा होती है वह अन्य अभिषालानूवंक होतो हैं; जैसे साम्प्रतिक 
अभिलापा | वालक के मत में जो प्रवम्त अभिलाषा होती है वह भी अ्रभिलापषा हैं, 
अत उस से पहिले किसी अभिलापा का अस्तित्वः होना चाहिए। यह श्रन्य अभि- 
लापा अवश्यमेव शरीर से भिन्न होगी, क्योंकि शरीर का परित्याग होने पर भी 
वह विद्यनान रहती है और वालक की प्रथम स्तनपानाभिलापा का कारण बनती 
हैं। पुनर्च, अभिलापा भी एक ज्ञान ग्रुण ही हैँ, श्रठ. उसका कोई ग्रुणी होना 
चाहिए | नप्ट-बरीर ग्रुणी नही हो सकता, इसलिए द्वरीर से भिन्न विद्यमान आत्मा 
को ही उस अभिलापा-रूप गुण का स्वतन्त्र आधार स्वीकार करना चाहिए | 


वायुभूति--क्योकि वह श्रभिलापा है--आपका यह हेतु व्यभिचारी है, 
क्योंकि मोक्ष सम्बन्धी अभिलाषा मोक्षाभिलाषा पूर्वक नहीं होती, तथापि वह 
अमभिलापा तो है। अतः यह कोई नियम नहीं कि अभिलाषा अभिलापा-पूर्वक ही 
होती है । 


भगवान्‌-उक्त नियम का तात्पर्य यह नहीं है कि जंसी अभिलाषा हो 
उसके पूर्व वैसी ही अभिलापा हानी चाहिए। भाव यह है कि अभिलाषा के पूर्व 
वेसी अ्रथवा अ्रन्य प्रकार की कोई अमिलापा अवश्य होनी चाहिए। श्रर्थात्‌ 
सामान्य अभिलापा विवक्षित है, विभेेप नही। श्रत मोक्षाभिलाषा चाहे मोक्षाभि- 
लापा-पूर्वक न हो, फिर भी उसके पूर्व किसी न किसी प्रकार की अभिलापा का 
अस्तित्व अ्रवद्य था, इसमे सन्देह नहीं। अ्रत. उक्त हेतु व्यभिचारी नही है । 
[१६६२] 


एक अनुमान यह भी है--वाल-णरीर देहान्त-रपुर्वक है, क्योंकि वह इच्ियों 
से युक्त है । जो इन्द्रियादि से युक्त होता है वह गरीरान्तर-पुव्ंक होता है, जैसे कि 


नस नस 


बह 


4 भस्तुन हेतु मूल में नहीं है, टीकाकार ने निर्दिप्ट किया है । 


वाधभूति ] जीव-शरी र-चर्चा हक 


युवक का शरीर वाल-शरीर पूर्वक है। इस वाल-शरीर से पहले जो शरीर था वह 
पू्वभवीय औदारिक शरीर नही हों सकता, क्योकि वह तो चष्ट हो चुका था। 
इसलिए उसके द्वारा प्रस्तुत वाल-शरीर का निर्माण सम्भव नही । अत. वाल-शरीर 
के कारण-रूप कार्मणा गरीर को मानना चाहिए। यह कार्मण शरीर अकेला नही 
हो सकता, इसीलिए यह जिसका शरीर है उस शरीरी आत्मा को स्वीकार करना 
चाहिए । वह आत्मा एक भव से दूसरे भव में जाती है और शरीर से भिन्न 
भी है। अत यह वात असिद्ध है कि शरीर ही आत्मा है। [१६६३ ] 


एक और अनु मात भी है--वालक के सुख-दु खादि अन्य सुख-दु खादि 
पूर्वक हैं क्योकि वे अनुभवात्मक है, जेंसे कि साम्प्रतिक सुख-दु ख। जिसके सुख- 
दु खादि अनुभव वालक के सुख-ठ ख के पूर्व है, वह पू्वंभवीय शरीर से पृथक होना 
चाहिए, क्योकि पूवभवीय शरीर नप्ट हो जाने के कारण वालक के सुख-दु ख का 
हेतु नही वन सकता उक्त अचुभव गुण रूप है, अत उनके गुणी आत्मा को शरीर 
से भिन्न मानना चाहिए। [१६६४ | 


पुनश्च, शरीर तथा कर्म का परस्पर हेतु-हेतुमद्भाव (कार्य-कारख-भाव) 
होने से बीज तथा अ्रकुर के समान इन दोनों की सन्तान अनादि है ।* [१६६५ ] 


इसीलिए शरीर के कार्य रूप तथा कर्म के करण रूप होने से, इन दोनो 
से भिन्न किसी कर्ता को स्वीकार करना चाहिए। दण्ड और घट का कररा।-कार्य- 
भाव है, अत इन दोनों से भिन्न कुम्भकार को कर्ता माना जाता है ।? [ १६६६ | 


पुनरच, घट के समान शरीर प्रतिनियत आकार वाला है, श्रत उसका 
कोई कर्ता होना चाहिए। वही आत्मा है। 


जिस प्रकार दण्डादि करण का अधिष्ठाता कुम्भकार है, उसी प्रकार 
करण रूप इन्द्रियों का भी कोई अधिष्ठाता होना चाहिए। वही आत्मा है। 
[१६६७] 

इन्द्रिय तथा विपय मे आदान-अ्रादेय-भाव' सम्वन्ध है--अ्र्थात्‌ इन्द्रियो की 
सहायता से विषयो का ग्रहण होता है । अत जिस प्रकार सण्डासी और लोहे का 
श्रादान-आदेय सम्बन्ध होने के कारण आदाता (ग्रहरा करने वाले) के रूप मे 
लोहका र-अवश्य भावी है, उसी प्रकार इन्द्रिय और विपय के झादान-आदेय भाव मे 
आत्मा को आदाता मानना चाहिए ॥१ [ १६६८] 


। यह गाथा पहले भी आ चुकी है--स ० 639, इसके बाद भी आएगी--- 83 
2 यह गाथा भी पहले आ चुकी है--567, वहाँ यह पाठ है- देहस्सत्यि विघाता' 
3 यह गाया भी पहले श्राई है---568 
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इसके श्रतिरिक्त देह भोग्य है, अत उसका कोई भोक्ता होना चाहिए, 
जेसे कि भोजन का भोक्ता पुरुष है। देह भो भोग्य है, अत. जो उसका भोक्ता है 
वही आत्मा है ॥? 


घट सघातादि रूप है, अत. उसका कोई भ्र्थी अथवा स्वामी है। इसी प्रकार 
शरीर भी सघातादि रूप है। अ्रत' इसका कोई स्वामी होना चाहिए । जो स्वामी 
है वह आत्मा है। [१६६६] - 

वायुभूति- आपने कर्ता आदि के रूप में आ्रात्मा की सिद्धि तो की, किन्तु 
आपके इन अनुमानों से आपको इष्ट ऐसे अनूत आत्मा की सिद्धि नही होती, वह तो 
कुम्भकार आदि के समान मूर्तं सिद्ध होती है। श्रतः आपने इष्ट-साथ्य से विरुद्ध की 
सिद्धि की । 

भगवान्‌- प्रस्तुत में ससारी आत्मा की सिद्धि इष्ट है, श्रत साध्य से 
विरुद्ध की सिद्धि नही हुई | कारण यह है कि ससारी आत्मा कथचित्‌ मूतं भी है ।* 
[१६७० | 

वायुभृति--जीव चाहे शरीर से भिन्न सिद्ध हो जाए, फिर भी शरीर के 
समान क्षणिक होने के कारण वह गरीर के साथ ही नप्ट हो जाता है। श्रत उसे 
गरीर से भिन्न सिद्ध करने मे क्या लाभ है ? 


जीव क्षर्पिक नहीं 

भगवान्‌-वौद्ध मत के अ्रनुसरण से ऐसी शका की उत्पत्ति स्वाभाविक 
है, किन्तु ससार मे सभी पदार्थ क्षणिक नहीं है। द्रव्य नित्य है, केवल उसके परिणाम 
अथवा पर्याय ही अश्रनित्य या क्षणिक है। श्रत शरीर के साथ जीव का नाश नही 
माना जा सकता । कारंण येह है कि पूर्व जन्म का स्मरण करने वाले जीव का उसके 
पूर्वभव के गरीर का नाश हो जाने पर भी, क्षय नही माना जा सकता | अन्यथा 
पूर्व॑भव का स्मरण कंसे होगा ? जिस प्रकार वाल्य।वस्था का स्मरण करने वाली 
बुद्ध की आत्मा का वाल्यावस्था मे सर्वंथा नाश नही होता, क्योंकि वह वाल्यावस्था 
का स्मरण करती है, उसी प्रकार जीव पूरे जन्म का स्मरण करता है। अ्रत पूर्व 
जन्म में शरीर के साथ उस का सर्वथा नाथ सम्भव नही है। श्रथवा जिस प्रकार 
विदेश में गया हुआ कोई व्यक्ति स्वदेश की वातो का स्मरण करता है, अत उसे 
नप्ट नहीं माना जा सकता, उसी प्रकार पूर्वे जन्म का स्मरण करने वाले व्यक्ति का 
भी सर्वथा नाश स्वीकार नही किया जा सकता । 


॥4 यह गाया भी पहले झाई हैं--569 
2 यह गाया भी पहले आई है---]570 


खमलएुं का अलग जे । 
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वाग्रुभूति-पूर्व-पुर्व विज्ञान-क्षण के सस्कार उत्तर-उत्तर विज्ञान-क्षण मे 
सक्रान्त होते है, अत विज्ञानक्षणरूप जीव को क्षणिक स्वीकार करने पर भी 
स्मरण की सम्भावना है। 


विज्ञान भी सर्वथा क्षरिणक नहीं 


भगवान्‌ -यदि विज्ञान-क्षण का सर्वथा निरन्वय नाश माना जाए तो 
पूर्व-पूर्व विज्ञान-क्षण से- उत्तर-उत्तर विज्ञान-क्षण सर्वेथा भिन्न ही होगे। ऐसी 
स्थिति मे पूर्व विज्ञान द्वारा अनुभूत वस्तु का स्मरण उत्तर विज्ञान में सम्भव नही । 
देवदत्त द्वारा अनुभूत वस्तु का स्मरण यज्ञदत्त को नही होता । पूर्वभव का स्मरण 
तो होता है, अ्रत जीव को स्वंथा विनष्ट नही माना जा सकता ।'[ १६७१] 


वायुभूति--जीव रूप विज्ञान को क्षणिक मान कर भी विज्ञान-सन्तति के 
सामर्थ्य से स्मरण हो सकता है । 


-भगवानू--यदि ऐसी वात है तो शरीर के नष्ट हो जाने पर भी विज्ञान- 
सनन्‍्तति का नाश नही हुआ । अ्रत विज्ञान-सन्तति को शरीर से भिन्न ही मानता 
चाहिए । यह बात भी स्वीकार करनी पडेगी कि विज्ञान-सन्तत्ति भवान्तर में भी 
सक्रान्त होती है। [१६७२ | 


पुनव्च, ज्ञान का भी सर्वथा क्षरिक होना सम्भव नहीं है, कारण यह है 
कि पूर्वॉपलव्ध वस्तु का स्मरण होता है। जो क्षणिक होता है उसे भूत (अ्रतीत) का 
स्मरण जन्मानन्तर विनष्ट के समान सम्भव नही है । किन्तु स्मरण होता है, अत 
विज्ञान को क्षणिक नही माना जा सकता । [१६७३] 


जिनका यह मत है कि ज्ञान एक है--अ्रर्थात्‌ असहाय है, और वह एक 
ज्ञान एक ही विषय का ग्रहण करता है तथा वह ज्ञान क्षणिक. भी है, उन के मत मे 
इस स्वेष्ट मन्तव्य की कभी भी सिद्धि नही हो सकती कि “इस ससार से जो सत्‌ है, 
वह सव क्षणिक है! ! जब सव पदार्थ सामने उपस्थित हो, तब ही यह ज्ञान उत्पन्न 
हो सकता है कि 'ये सब पदार्थ क्षणिक है ।* किन्तु सौगत मत में तो एक ज्ञान एक 


ही पदार्थ को ग्रहण करता है, अत एक ज्ञान से सव पदार्थों की क्षणिकता का ज्ञान 
नही हो सकता । 


पुनइच, ज्ञान के एक पदार्थ का ग्रहण करने पर भी यदि एक ही समय ऐसे 
अनेक ज्ञान उत्पन्न होते हो और उन सब ज्ञानों का अनुसन्धान करने वाला कोई एक 
आत्मा विद्यमान हो तो सव पदार्थों के सम्बन्ध में क्षणिकता का ज्ञान सम्भव हो 


। यत्‌ मत्‌ तत्‌ सर्व क्षणिकम्‌--हेतुविन्दु-पृ० 44 | 
2 क्षणिका सर्वेतस्कारा । 


60 गणग्रवाद [ गणघर 


सकता है, किस्तु सौगत उस प्रकार के अनेक ज्ञानो की बुगपदुत्यत्ति स्वीकार नही 
करता । अत- सव वस्तुओं की क्षणिकता का ज्ञान कभी भी नहीं होगा । 


इसके अतिरिक्त यदि ज्ञान एक हो और एक समय में एक ही विषय का 
जान करता हो, किन्तु वह क्षणिक न हो तो वह कम सव वस्तुओं की क्षणिकता का 
पर्च्चिन कर सकता है । किन्तु तुम विज्ञान को क्षणिक भी मानते हो, अत वह 
सठ पदार्थों क्री क्षणिकता का परिनान कर ही नहीं स्कता। इसलिए विज्ञान को 
क्षणिक नहीं मावना चाहिए । जान गुण है, अत- वह निराधार नहीं रह सकता। 
फलत. घरदीर से भिन्न गुणी आत्मा भी स्वकार करनी चाहिए । [१६७४ | 


वायुयृति--आपने कहा है कि क्षणिक विज्ञान इस वात का ज्ञान नहीं कर 
सकता कि सभी पदार्थ क्षणिक हैं इस का और अ्रविक स्पटीकरण करने का 
कृपा कर । 


भगवान्‌ू-वौद्ध मत के श्रनुसार विज्ञान स्व-विषय मे ही नियत है और 
वह कषणिक भी है, अत इस प्रकार का विज्ञान अनेक विज्ञानों के विषयभूत 
पदार्थों के कर्मों, क्षणिक्रता, निरात्मकता, दु.खता आदि को केसे जान सकता 
| ? कारण यह है कि वे विपण उस ज्ञान के ही नहीं है । अषि च, वह ज्ञान क्षणक 
हाने के कारण उन विण्यो को क्रमण. भी नहीं जान सकता । इस प्रकार अपने 
व्रण्य से भिन्न सभी पदार्थ उस ज्ञान के लिए अवियय रूप ही हैं। अत उनकी 
अधिकता आदि के ज्ञान की सम्भावना नहीं रहती । [१६७५ ] ह 


वायुभूति- एक हीं वस्तु का ग्रहण करने-व्यला क्षणिक बिज्ञान भी सभो 
वस्तुओं के क्षण भग का स्व-तथा स्व-विपव के समान अनुमान से ज्ञान कर सकता 
है | तात्पय यह हैं कि बह नाव अनु मान करेगा कि ससार के सभी ज्ञान क्षशिक 
होने चाहिए, क्योकि जो ज्ञान है वे सव ज्ञान होने के कारण मेरे समान ही क्षणिक 
होने चाहिए, उनके विपय भी क्षणिक होने चाहिए क्योंकि वे सभी मेरे विषय के 
सच्ण जान के ही विण्य है । मेरा विपय श्षणिक है, श्रत वे सव ही क्षणिक होने 
डाहिए । इस प्रकार ज्ञान एक ही वस्तु का ग्रहण करते हुए तथा क्षणिक 
होते हुए भी समस्त वस्तुओं की क्षणिकता का ज्ञान कर सकता है। 
भगवान्‌- तुमने जो अनुमान उपस्थित क्या है वह अयुक्त है, कारण बह 
; कि जब पहले स्वेतर ज्ञान की सत्ता तथा स्व-विण्येतर द्िपयो की सत्ता सिद्ध हो 
जाए, सब उन सब की क्षणिकता का अनुमान हो सकता है | यह एक मान्य सिद्धान्त 
है कि प्रसिद्ध वर्मी पक्ष होता है ।! किन्तु बह क्षणिक विज्ञान उन सत्र की सत्ता को 
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ही सिद्ध नही कर सकता, उनकी क्षणिकता की सिद्धि की बात तो अलग ही रह 
जाती है । हे 


वायुभूति--स्वेतर विज्ञान तथा स्व-विषयेतर वस्तु की सिद्धि भी विज्ञान 
उसी प्रकार के अनुमान से ही क़रेगा और कहेगा कि जैसे मेरा अस्तित्व है उसी 
प्रकार श्रन्य ज्ञानो का भी अ्रस्तित्व होना चाहिए तथा जैसे मेरा विषय है वसे ही 
ग्रन्य ज्ञानो के भी विषय होने चाहिए। तदनन्तर वह यह निश्चय करेगा कि जेसे 
मैं क्षणिक हूँ और मेरा विपय क्षणिक है, वेसे वे सब ज्ञान और उनके विषय भो 
क्षणिक होने चाहिए । 


भगवान्‌--तुम्हारा यह कथन भी युक्ति सगत नही है, क्योकि तुम्हारे द्वारा 
मान्य सर्व वस्तु की क्षणिकता को जानने वाला स्वय विज्ञान ही अपना जन्म होते 
ही तत्काल नष्ट हो जाता है, अत वह अपने ही नाश को तथा अपनी ही क्षणिकता 
को जानने मे असमर्थ है। तव अन्य ज्ञानों, उनके विषयो तथा उन सब की 
क्षणिकता को जानने मे उसकी असमर्थता का कहना ही कया है । 


अपि च, वह क्षणिक ज्ञान अपने ही विषय की क्षणिकता को भी नही जान 
सकता, क्योकि ज्ञान और उसका विषय दोनो एक ही काल मे नष्ट हो जाते है । 
यदि वह ज्ञान अपने विषय का विनाश होता देखे और इससे उसकी क्षरिकता का 
निर्णय करे और बाद में वह स्वय नष्ट हो तो ही वह अपने विषय की क्षणिकता 
की प्रतिपत्ति कर सकता है । किन्तु ऐसा नही होता, क्योकि वौद्धों के मत मे ज्ञान 
ओर विषय दोनो एक ही समय मे अपने श्रन्तर क्षणो को उत्पन्न कर नष्ट हो जाते 
है। वस्तु को क्षाणक ता को जानने के लिए अन्य स्व-सवेदन अ्रथवा इन्द्रिय प्रत्यक्ष 
भी समर्थ नही है,.और उक्त प्रकार का अनुमान भी सिद्ध नहीं होता । अ्रत वौद्ध 
मत मे सर्च वस्तु की क्षरिकता अज्ञात ही रहती है। [१६७६ | 


वायुभूति--पूर्व-पूर्व विज्ञानों द्वारा उत्तर-उत्तर विज्ञानो मे एक ऐसी 
वासना उत्पन्न होती है जिससे वह विज्ञान एक ही वस्तु का ग्रहरा करते हुए तथा 
क्षणिक हते हुए भी अन्य विज्ञानों के तथा उनके विषयो के सत्व, क्षणिकतादि धर्मों 
का ज्ञान कर सकता है। इस प्रकार वौद्धो को सभी पदार्थों की क्षरिणकता श्रज्ञात 
नही रहती, अत उसे स्वीकार करने मे कोई आपत्ति नही है । 


भगवान्‌-तुम्हारे द्वारा कही गई वासना भी तभी सम्भव है जव वास्य तथा 
वासक ये दोनो ज्ञान एक ही समय मे एक साथ मिलते हो । किन्तु बौद्धों के मतानु- 
सार उक्त दोनो ज्ञान जन्मानन्तर ही नप्ट हो जाने के कारण एक ही समय मे 
विद्यमान नही हो सकते । यदि वे दोनो एक ही काल मे सयुक्त हो तो उन ज्ञानो की 
क्षणिकता नही । अ्रत सभी ज्ञानो और सभी विषयो की क्षणिकता कैसे सिद्ध हो 
सकती है ? ड़ गा ; 
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पुनइच, यदि 5ह वासना भी क्षरिक है तो उससे भी ज्ञान के समान 
सर्वक्षणिकता सिद्ध नही हो सकती। और यदि वासना स्वय श्रक्षरिक है तो 
तुम्हारी इस प्रतिज्ञा मे वाधा आती है कि सभी पदार्थ क्षरिणक हैं । 


इस प्रकार वासना से भी सभी वस्तुश्रों की क्षरि[कता सिद्ध नही हो सकती । 
[१६७७ | नि 


विज्ञान को एकात्त क्षशिक मान कर भी यदि सर्व क्षणिकता का ज्ञान 
करना हो तो पूर्वोक्त प्रकार से निम्न दोषो की आपत्ति है-- 


१ एक साथ अनेक विज्ञानों की उत्पत्ति माननी पडेगी और इन सव विज्ञानों 
की आश्रयभूत एक आत्मा भी स्वीकार करनी पडेगी। अ्रथवा 


। 


२. यह वात स्वीकार करनी होगी कि एक विज्ञान-का एक ही विषय वही. 
प्रत्युत एक ही ज्ञान अनेक विषयो को जान सकता है । अयवा 


३. विज्ञान को अ्रवस्थित अक्षरि[क मानना होगा, जिससे वह सव पदार्थो को 
क्रमण जान सके | इस प्रकार के विज्ञान तथा आत्मा में केवल_ नाम का भेद है, 
अतः वस्तुत. अक्षरिणक विज्ञान नही अपितु आत्मा ही माननी पड़ेगी । 


४ उक्त आत्मा को स्वीकार करने से वौद्ध-सम्मत प्रतीत्य समृत्पादवाद का 
ही विघात होता है। कारण की अपेक्षा से कार्य की उत्पत्ति होती है, कारण का 
किसी भी प्रकार से कार्यावस्‍था में श्रन्वय नही है--प्रतीत्य समुत्पादवाद का यह रूप 
है । परन्तु इस वाद को स्वीकार करने से स्मरणादि समस्त व्यवहार का उच्छेद 
मानना पडता है । कारण है कि स्मरणादि व्यवहार उसी अ्रवस्था मे सम्भव है जब 
अतीत सकेतादि का आश्रय रूप कोई पदार्थ स्मरणादि ज्ञान रूप परिणाम- को प्राप्त 
हो, अर्थात्‌ उत्तर काल मे भी उसी का अन्वय विद्यमान रहे। अ्रन्यथा उसकी 
सम्भावना ही नही । ऐसी अन्वयी वस्तु ही आत्मा है ।॥ञ्रत स्मरणादि व्यवहार की 
उपपत्ति के लिए यदि आत्मा को स्वीकार किया जाए तो प्रतीत्यसमुत्यादवाद का 
विधात हो जाता है । 


विज्ञान को एकान्त-क्षण-विनाशी स्वीकार करने पर उक्त तथा अन्य अनेक 
दोपो की आपत्ति उपस्थित होती है। किन्तु उत्पाद-व्यय-प्रौव्य युक्त विभानमय 
भ्रात्मा को मानने में एक भी दोप नही है। ऐसी आत्मा स्वीकार करने से-ही 
समस्त व्यवहार की भी सिद्धि होती है, अत क्षणिक विज्ञान के स्थान पर शरीर 
से भिन्न आत्मा ही माननी चाहिए । [१६७८-७६ ] 


वायुभूति--उक्त आत्मा के कौन से ज्ञान होते है और वे किससे होते है ? 
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ज्ञान के प्रकार 
” भंगवान--इस आत्मा मे मतिज्ञानावरण, श्रतज्ञानावरण, ऋवधिज्ञानावरण 

तथा मन पर्ययज्ञानावरण का जब क्षयोपशम होता है तब मतिज्ञान, श्रुतज्ञान, 
अवधिज्ञान और मन पर्ययज्ञान उत्पन्न होते है तथा केवलज्ञानावरण के क्षय से 
केवलज्ञान की उत्पत्ति होती है । इस प्रकार विचित्र आवरणो के क्षय एवं 
क्षयोपशम से आत्मा मे विचित्र ज्ञान उत्पन्न होते है। वे' पर्याय रूप से क्षणिक होते 
है तथा द्रव्य रूप से कालान्तर-स्थायी नित्य भी होते है । [१६८० | 

इस सब ज्ञानो की जो सन्तान सामान्‍य रूप है वह नित्य है, उसका कभी 
भी व्यवच्छेद नही होता, किन्तु सामग्री के अनुसार उन मे अ्रनेक प्रकार की विशेषता 
उत्पन्न होती है । इससे ज्ञान के अनेक अवस्थानुरूप भेद हो जाते है-- श्रथवा विशेष 
बनते है । ह मु 

किन्तु ज्ञानावरण के सर्वथा क्षय से जो केवलज्ञान उत्पन्न होता है उस 
मे भेदो का स्थान नही, अत उसे अ्रविकल्प कहते है । वह सदा केवल-रूप, असहाय- 
रूप अनन्तकाल तक विद्यमान रहता है और अ्रनन्त वस्तुओ का ग्रहरा करता है, 
अत. उसे अनन्त भी कहते है । [१६८१] 

वायुभूति--यदि आत्मा शरीर से भिन्न है तो वह शरीर मे प्रवेश करते 
समय अथवा वहाँ से बाहर निकलते समय दिखाई क्यो नही देती ? 


विद्यमान होने पर भी अनुपलब्धि के कारण 


भगवान्‌ू--किसी भी वस्तु की अनुपलब्वि दो प्रकार की मानी गई है। 
एक प्रकार तो-यह है कि जो वस्तु खरण्युगादि के समान सर्वथा अ्सत्‌ हो वह 
कभी भी उपलब्ध नही होती । दूसरा प्रकार यह है कि वस्तु सत्‌ अथवा विद्यमान 
हीने पर भी 'निम्न लिखित कारणो से अनुपंलब्ध होती है-- आज 

१ बहुत दूर हो, जैसे मेर आदि । 

२ अति निकट हो, जैसे आँख की भौहे । 

३ श्रति सूक्ष्म हो, जैसे परमाणु । 

४ मन के अस्थिर होने पर भो वस्तु का ग्रहण नही होता, जेसे घ्यानपुवेक 
न चलने वाले को । ध 

भ इन्द्रियों मे पटता न हो, जैसे किचित बंधिर को । 

६ मंति की मन्दता के कारण भी गंम्भीर अर्थ का ज्ञान नही होता । 

७ अशक्यता से भी वस्तु की उपलब्धि नही होती, जैसे कि अपने काँन 


का, मतस्क का अथवा पीठ का देंशन अशर्वय हैं।+. 
रे | । 


64 गणधरवाद्र [ गणधघर 


८ आवरण के कारण--जैसे आँख को हाथ से ढक दिया जाए तो वह कुछ 
भो देख नही सकती । श्रथवा दीवार अआ्रादि से अन्तरित वस्तु भी दिखाई नही 
देती । 


६ अभिभ्षव के कारण--जैसे उत्कट सूर्य तेज से तारागण अभिभूत हो जाते 
है, अत दिखाई नही देते । 


१० सब्णता होने के कारण--वारीकी से ध्यान पूर्वक देखा हुआ' उडद 
का दाना यदि उडद के समूह (ढेर) मे मिला दिया जाय तो उडद के सभी दाने 
एक समान होने के कारण उस दाने को ढू ढना या पहचानना सम्भव नहीं है । 


११ अनुपयोग के कारण--जिस मनुप्य का ध्यान उपयोग रूप मे न हो 
वह जेसे गन्धादि को नही जानता वेसे । 


१२ अनुपाय होने पर-- जसे कोई व्यक्ति सीग देख कर गाय-भेस के दूध 
के परिमाण को जानना चाहे तो वह नही जान सकता, क्योंकि दूध के परिमाण का 
ज्ञान प्राप्त करने का उपाय सीग नही है । 


१३ विस्म्र॒ण होने पर भी पुर्वॉपिलव्ध वस्तु का ज्ञान नही हो सकता । 


१४ दुरागम--मिथ्या उपदेश मिला हो तो सुवर्णों के समान चमकती हुई 
रेत को सुवर्ण मानने पर भी सुवर्ण की उपलब्धि नही होती । 


१५ मोह--मूढमति या मिथ्यामति के कारण विद्यमान जीवादि तत्वों का 
ज्ञान नही होता । 


१६ विदर्शन--दर्शन शक्ति के अभ्रभाव के कारण--जेसे जन्मान्ध को । 


१७. विकार के का रण--वुद्धावस्था आदि विकार के कारण अनेक बार 
पूर्वॉपलव्ध वस्तु की भी उपलब्धि नही होती । 


१८ अक्रिया से--जमीन खोदने की क्रिया न की जाए तो वृक्ष का मूल 
दिखाई नही देता । 


१९ अनधिगम--शास्त्र को लत सुनने से उसके अर्थ का ज्ञान नही होता । 


२० कालविप्रकर्ष के कारण भूत तथा भावी वस्तु की उपलब्धि नही 
होती । $$ 


२१ स्वभावविप्रकर्प अर्थात्‌ अमूर्त होने के कारण आकाशादि दिखाई 
नहीं देता । 


इन २१ का रणो से विद्यमान वस्तु की अझ्रनुपलव्धि होती है । इन मे प्रस्तुत 
से आत्मा स्वभाव से विप्रकृष्ट है, अर्थात्‌ वह आकाश के समान समूृत है, भ्रतः 


५ 


जज 
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उसकी उपलब्बि नही होती । उसका कार्मण शरीर परमाणु के सर सूक्ष्म है, श्रत 
वह भी अनुपलब्ध रहता है । इसीलिए हमारे शरीर में से निकलते समय अथवा 
उस मे प्रविष्ट होते समय आत्मा कार्मण गरीर से युक्त होने पर भी दिखाई नही 
देती । श्रत उसका अ्रभाव नही माना जा सकता । 


वायुभृति--किन्तु वह सत्‌ ही है, यह वात कंसे ज्ञात हुई ? खरश् ग के 
समान असत्‌ होने के कारण ही वह अनुपलब्ध है, यह वात क्यो स्वीकार न की 
जाए ? 


आत्मा का अ्रभाज क्‍यों नहीं ? 


भगवाव--प्रतेक अनुभवों द्वारा जीव की सत्ता सिद्ध की ही गई है, अत 
उसे अझ्रमत्‌ नही माना जा सकता । अतएवं यह बात स्वीकार करती चाहिए कि 
उपयुक्त कारणो मे से किसी कारणवशात्‌ विद्यमान जीव की अनुपलब्धि है । 
[१६८२-८३ | 


वायुभूति--'जीव शरीर से भिन्न है| कया इस मन्तव्य को वेदवाबयों का 
आधार प्राप्त है ? क 


बेंद से समर्थन 


भगवान्‌ू--प्रदि शरीर ही जीव हो और जीव शरीर से भिन्न न हो तो फिर 
यह वेद विधान वाधित हो जाता है कि 'स्वर्ग की इच्छा करने वाले व्यक्ति को 
अग्निहोत्र करना चाहिए । कारण यह है कि शरीर यही जल कर राख हो जाता 
है, फिर स्वर्ग मे कौन जाएया श्रपि ? च, दानादि के फल से स्वर्ग की प्राप्ति की लोक 
प्रसिद्ध मान्यता भी असगत माननी पडेगी । [१६८४] 


वायूभूति--ऐसी परिस्थिति मे वेद मे यह उल्लेख क्यो किया गया है कि 
“विज्ञानघन एवं एतेभ्य इत्यादि ? अ्रर्थात्‌ आत्मा भूतो से भिन्न नही है । 


भगवान्‌--तुम उक्त वाक्‍्यों का यथार्थे श्रथ नही जानते, इसीलिए तुम्हे 
यह प्रतीत होता है कि शरीर ही जीव है, किन्तु मैने उनका जो वास्तविक अर्थ 
बताया है, उसके अनुसार तो जीव शरीर से भिन्न ही सिद्ध होता है। मैं इस 
अनुमान का भी पहले निर्देश कर चुका हूँ कि शरीर रूप मे परिणत इस भूत- 
सघात का कोई कर्ता विद्यमान होना चाहिए, क्योकि यह सघात सादि प्रतिनियत 
आकार वाला है, जेसे कि घट । उसका जो कर्ता है वह शरीर से भिन्न जीव है, 
इत्यादि । पुनश्च आत्मा भूतो से भिन्न हैं इस मत का समर्थन करने वाले 
वेद वाक्‍्यों को क्या तुम नही जानते ? वेद मे लिखा है, “सत्य से, तपदचर्या से, 


66 गणधरवाद - / | व्यणपधर 


तथा ब्रह्मचर्य से नित्य, ज्योतिर्मय, विशुद्ध स्वरूप आत्मा प्राप्त की जा सकती है। 
घीर तथा सयतात्मा यति उसका साक्षात्कार करते है, ? इत्यादि । इस प्रकार वेद 
मे भी शरीर से भिन्न जीव का प्रतिपादन है। श्रत यह बात माननी चाहिए कि 
जीव शरीर से भिन्न है । [ १६८५ | 

| इस प्रकार जन्म-मरण से रहित भगवान्‌ ने जुब. उसके सशय का निवारण 
किया, तब वायुभूति ने श्रपने ५०० शिप्यों के साथ जिन-दीक्षा अ्गीकार की.। 


[१६८६ | 


कक 
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. सत्येन लंभ्यस्तपसा ह्ंप ब्रह्मचर्येण नित्य ज्योतिर्मयो विशद्धशो ये पश्यन्ति घीरा यंत्य 
सँयतात्मान: । --मुण्डकोपनिषदू 3 .3 





चतुर्थ गंणधर व्यक्त 
थून्यवाद-निरास - 


इन सब को दीक्षित. हुए सुन कर व्यक्त ने भी विचार किया कि मैं भगवान्‌ 
के पास जाऊँ, उन्हें नमस्कार करूँ तथा उनकी सेवा करू । यह विचार कर वह 
भगवान्‌ के निकट आ पहुँचा । [१६८७] 


जन्म-जरा-मरण से मुक्त भगवान्‌ ने उसे नाम व गोत्र से सम्बोधित करते 
हुए कहा, व्यक्त भारद्दाज' | कारण यह है कि भगवान्‌ सर्वज्ञ तथा सर्वदर्शी थे। 
[ १६८८ | 


भूतों की सत्ता के विषय में संशय 


भगवान्‌ ने उसे बतलाया कि वेद के परस्पर विरोधी प्रतीत होने वाले 
वाक्यो के श्रवण से तुम्हे यह सशय है कि भूती का अस्तित्व है या नही ? वेद का 
एक वाक्य यह है कि 'स्वप्नोपम वे संकलमित्येष ब्रह्मविधिरजर्सा विज्ञेय ” तुम 
इसका यह अर्थ संमझते हो कि यह सम्पूर्ण जगत्‌ स्वप्न सरश ही है, यह ब्रह्मविधि 
अर्थात्‌ परमार्थ-प्रकार स्पष्ट रूप से जानना चाहिए। इससे तुम यह मानते हो कि 
ससार मे भूतो जैसी कीई वस्तु नही है, किन्तु वेद में “द्यावापृथिवी” 'पृथिवी 
देवता' आपो देवता? इत्यादि वाक्य भी है जिन से पृथ्वी, जल आदि भूतों का 
अस्तित्व सिद्ध होता है । अत. तुम्हे सन्‍्देह है कि वस्तुत भूतो का अस्तित्व है या 
नही ? किन्तु तुम इन वेद-वाक्यों का यथार्थ अर्थ नही जानते, इसीलिए ऐसा सशय 
करते हो । मैं तुम्हे इनका सच्चा अर्थ बंतलाऊँगा जिससे तुम्हारे सशय का निवा- 
रण हो जाएगा। [१६८९]. » 


पदार्थ मायिक हे 


उक्त वेद-वाक्‍्य से तुम्हे यह प्रतीत होता है कि ये सब भूत स्वप्न समान 
है। अर्थात्‌ कोई निर्धन मनुष्य यह स्वप्न देखे कि उसके घर के श्रॉगन में हाथी 
घोडे बन्धे हुए है श्लोर उसका भण्डार मणि व रत्नों से भरपूर है। फिर भी 
प्रमार्थत. इनमे से किसी भी वस्तु की सत्ता नही होती । इसी प्रकार मानो किसी 


इन्द्रजालिक ने मायिक नगर की रचना की है और उसेमे भी वस्ततः अविद्यमान 
सुवर्ण, मणि, मोती, चादी के वर्तेन आदि पदार्थ दिखाए है और उद्यान मे फल 


(५ 


4 
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तथा फल भी दिखाए है तथापि यह सव मायिक होने के कारण परमार्थ-रूपेश 
विद्यमान नही है । इसो प्रकार ससार के समस्त पदाथ स्वप्तापम ह आर मायपिम 
है । इस तरह जहाँ प्रत्यक्ष भूतो के अस्तित्व मे भी सन्देह है वहाँ जीव, पुण्य, पाप 
आ्रादि परोक्ष पदार्थों की तो वात ही कया है ? ञ्रत तुम्हे भूतादि सभी वस्तुओं की 
बून्यता ज्ञात होती है और तुम समस्त लोक को मायोपम समभते हो । 


भ्रपि च, युक्ति से विचार करने पर भी तुम्हे यही प्रतीति होती है कि 
यह सव स्वप्न सदश है । [१६६०-६१] 


समस्त व्यवहार सापेक्ष है 


हे व्यक्त | तुम यह मानते हो कि ससार में सकल व्यवहार हस्व-दीरे के 
समान सापेक्ष है । श्रत वस्तू की सिद्धि स्वत , परत स्व-पर-उभय से श्रथवा किसी 
श्रन्य प्रकार से भी नहीं हो सकती । 


ससार मे सभी कुछ सापेक्ष है, इस वात का स्पष्टीकरण तुम इस प्रकार 
करते हो --ससार मे जो कुछ है वह सव कार्य अ्रथवा कारण के अन्तर्गत है । कार्य 
और कास्ण की सिद्धि परस्पर सापेक्ष है--अर्थात्‌ दं।नो एक दरूरे की अपेक्षा रखते 
है। यदि ससार में कार्य ही न हो तो किसी को कारण नही कहा जा सकता | इसी 
प्रकार यदि कारण न हो तो किसी को कार्य भी नहीं कहा जा सकता । दूसरे शब्दो 
में किसी भी पदार्थ के विपय में कार्यर्व का व्यवहार कारणाधीन है और कारणत्व 
का व्यवहार कार्याधीन है । इस तरह कार्य और कारण दोनो स्वत सिद्ध नही है। 
अत ससार मे कुछ भी स्वतः सिद्ध नही है । यदि कोई श्री पदार्थ स्वत सिद्ध न हो 
तो वह परत सिद्ध कैसे हो सकता है ? कारण यह है कि जेसे खर-बविषाण स्वत 
सिद्ध नही तो उसे प्रत सिद्ध भी नही कह सकते, वेसे ही ससार के सकल पदार्थ 
यदि स्वत सिद्ध नहो तो वे परत- सिद्ध भी नहीं हो सकते। स्व-पर-उभय से भी 
वस्तु की सिद्धि श्रशक्य है, क्योकि उक्त प्रकारेण यदि स्व और पर पृथक-प्थक्‌ 
सिद्धि के कारण प्रमाणित न होते हों तो वे दोनो मिल कर भी वस्त्‌ की सिद्धि मे 
श्रसमर्थ रहेगे। रेत के एक-एक करा मे तेल नही है, भरत. समस्त कणो को मिलाने 
पर भी तेल की निष्पत्ति नही हो सकती । इसी प्रकार-स्व' और पर के अलग-अलग 
असमर्थ होने पर यदि दोनो मिल भी जाएँ तो भी उन में सिद्धि का सामथ्थ्यं उत्पन्न 
नही होता । अ्रपि च, स्व-पर-उभय से सिद्धि स्वीकार करने मे परस्पराश्रय दोष भी 
है क्योकि जब तक कारणा सिद्ध न-हों तब तक कार्य नहीं होता और जब तक 
किसी कार्य की निष्पत्ति न हुई हो तव तक किसी को कारण नही कहा जा सकता । 
इस प्रकार दानो एक दूसरे के आश्वित है, एक की सिद्धि दूसरे के बिना नही होती । 
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अत उन में परस्पराश्नय दोष होने के कारण स्वय असिद्ध वे दोनो एकत्रित हो 

अन्य किसी की सिद्धि करे, यह सम्भव नही है। उक्त तीन प्रकारों से जो सिद्ध न 
हो वह इन से भिन्न प्रकार से भी सिद्ध नहीं हो सकता, क्योकि अन्य प्रकार अचु- 
भयरूप ही हो सकता है। अर्थात्‌ स्व-पर-उभय से भिन्न प्रकारेण । किन्तु ससार मे 
स्व-पर से भिन्न कोई वस्तु सम्भव ही नहीं, क्योकि जो कुछ होगा वह स्व या पर 
होगा | अत. अनुभय से निष्पत्ति मानने का अर्थ होगा कि वस्तु की सिद्धि अहेतुक 
है, भ्र्थात्‌ उसका कोई हेतु या कारण नही है । किन्तु यह बात असम्भव है। कारण 
के बिना संसार मे कुछ भी उत्पन्न नहीं हो सकता । श्रत अनुभय से भी वस्तु की 
सिद्धि नही होती । 


हस्व-दीघेत्व के व्यवहार के विषय में भी यही बात है | वह व्यवहार 
भी सापेक्ष ही है। श्रत कोई भी वस्तु स्वत हस्व अ्रथवा दीघ॑ नही है । प्रदेशिनी-- 
अँगूठे के निकटस्थ पहली अँगुली--अँगूठे की श्रपेक्षा लम्बी है, किन्तु वही मध्यमा 
ग्रगूली की अपेक्षा छोटी है। इसलिए वह स्वत न तो लम्ब। है और न छोटी । 
वह तो अपेक्षा से लम्बी और छोटी है। झ्रत हम कह सकते है कि दीर्घ॑त्व-हस्वत्व 
स्वत सिद्ध नही हैं । स्वत सिद्ध न होने के कारण खर-विषाण के समान वे परत. 
सिद्ध भी नही हो सकते । स्व-पर-उभ्चय अथवा अनुभय प्रकार से भी हस्वत्व-दीरघंत्व 
की सिद्धि सम्भव नही है । फलस्वरूप यह स्वीकार करना पडेगा कि यह समस्त 
व्यवहार सापेक्ष है। इसीलिए किसी ने ठीक ही कहा है -- 


. “दीघे कहलाने वाली वस्यु में दीघेत्व जंसी कोई चीज नही है, हस्व 
कहलाने वाली वस्तु में भी दीघंेत्व का अभाव है। इन दोनों में भो दीर॑त्व 
नही है, श्रत दीघेत्व नामक वस्तु ही असिद्ध है। असिद्ध बून्‍्य है, अत उसका 
अस्तित्व कहाँ माना जा सकता है ? 7 


“हस्व की अपेक्षा से दीर्घ को सिद्धि कही जाती है और छूस्व की सिद्धि 
भी दीघे की अपेक्षा से है। किन्तु निरपेक्ष रूप से किसी की भी सिद्धि नहीं है, भ्रत 
यह समस्त सिद्धि व्यवहार के कारण ही है, परमार्थत कुछ भी नही है। “ 

इस प्रकार ससार में सब कुछ सापेक्ष होने के कारण बून्य ही है। [१६६२] 

सर्वे शुन्यता के समर्थन के लिए तुम्हारा मन निम्त प्रकार से भी ऊहापोह 
करता है -- , 

! न दीर्षेकस्तीह दीर्घत्व न हस्वे नापि च ढ्ये । 
तस्मादसिद्ध शून्यत्वात्‌ सदित्याख्यायते बव हि ? ॥ 


2 हस्व प्रतीत्य सिद्ध दीघे दीघे तीत्य हस्वमपि । 
न किचिदस्ति सिद्ध व्यवहारवशाद्‌ चदन्त्येवम्‌ ॥। 
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सर्वशन्‍्यता का समर्थन 


घट तथा अस्तित्व ये दोनो एक ही हैं अर्थात्‌ अभिन्न है? श्रथवा श्रनेक हैं 
अर्थात्‌ भिन्न है ? उन दोनों को एक नहीं माना जा सकता क्योकि सभी पदार्थ एक 
घट-रूप हो जाएँगे । जो कुछ श्रस्ति-रूप है वह सब घट-रूप हो, तभी हम यह कह 
सर्कगे कि घट तथा अस्तित्व एक ही है, अन्यथा नहीं। ऐसी स्थिति में घट-भिन्न 
पटादि किसी भी पदार्थ का अस्तित्व सम्भव नही होगा, इसलिए सव कुछ घट-रूप ही 
स्वीकार करना पडेगा । 


शअ्रथवा घट केवल घट ही नही प्रत्युत पट भी है, और इसी प्रकार यह मानना 
पडेगा कि घट ससार की समस्त वस्तु-रूप है। कारण यह है कि ससार की सभी 
वस्तुओं मे अस्तित्व व्याप्त है और घट उस अस्तित्व से अ्रभिन्न है । 


ग्रथवा घट और अस्तित्व की एक मानने पर यह स्वीकार करना पड़ेगा कि 
जो घट है वही अ्रस्ति-रूप है। इससे घंटेतर सभी पदां्थ अ्रस्तित्व गृन्‍्य हो जांएँ 


उन सब का अभाव हो जायगा और ससार मे केवल घेंट का ही अस्तित्व रह 
जायंगा । 


यदि ऐसी स्थिति उत्पन्न हो जाए तो घट का अस्तित्व भी सिद्ध नहीं हो 
सकेगा, क्योकि श्रघट से व्यावृत्त होने के कारण ही घट 'घट' कहलाता है। यदि 
ससार मे घटेतर-श्रघट का अ्रस्तित्व ही न हो तो फिर किसकी भ्रपेक्षा से उसे 'घट 


कहा जायगा ? अत घट का अस्तित्व भी सिद्ध न होगा और इस प्रकार सर्वशुन्य 
की ही सिद्धि होगी । 


इस तरह घट तथा अस्तित्व को एक मानने से सर्वे-जन्यता की बाधा होने 
के का रण घट तथा अस्तित्व की यदि अनेक या भिन्न माना जाए, तो भी सव्वे- 
घन्‍्यता की आपत्ति स्थिर रहती है । यदि अस्तित्व घट से भिन्न हो तो घट को 
अस्ति' नही कहा जा सकतों । श्र्थातू घट अस्तित्व से शून्य होगा । अस्तित्व शन्य 
घट खर-विषाण के समान असत्‌ होता है। इस प्रकार सभी पदार्थ अ्रस्तित्व गृन्य होने 
के कारण असत्‌ ही मानने पडेगे--शू न्‍य ही स्वीकार करने होगे । अपि च, सत का 
भाव सत्व अभ्रथवा अस्तित्व है । अब यदि वह अपने आधार-रूप घटादि सत पदार्थों 
से एकान्त भिन्न ही हो तो उसका असत्व' उपस्थित हो जाता है। कारण यह है कि 
आधार से अन्य [सर्वेथा भिन्न) रूप आधेय धर्म का अस्तित्व ही शर्क्य नही है । 


इस प्रकार घट तथा अस्तित्व को एक शअ्रथवा अनेक मानने में उक्त दोषों 
की सम्भावना है । भरत: वे अवाच्य या सर्वथा गून्य हैं । इसी प्रकार संमस्त पदार्थ 
अनभिलाप्य (अवाच्य) अथवा सर्वथा घून्‍्य ही है। (१६९३) 
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उत्पत्ति घटित नही होती 


तुम यह भी मानते हो कि जो उत्पन्न नही होता वह खर-विषाण के सम्रान 
असत्‌ होता है, अत. उसकी चर्चा ही व्यर्थ है। किन्तु जिसे उत्पन्न माना जाता है 
उसकी उत्पत्ति भी विचार करने पर घटित नही होती, अत. वह भी शून्य ही सिद्ध 
होता है। इसका स्पष्टीकरण यह है-- 


जात (उत्पन्न) की उत्पत्ति सम्भव नही, क्योकि वह घट के समान जात ही 
है । यदि जात की भी उत्पत्ति मानी जाए तो अश्रनवस्था का प्रसग॒ उपस्थित होगा 
श्र्थात्‌ जन्म परम्परा का अन्त ही न होगा । 


/ * शभ्रजात (अनुत्यज्ञ) की उत्पत्ति, भी सम्भव, नही । यदि अ्रजात, की, भी उत्पत्ति 
मानी जाए तो अ्रभाव (श्रसत्‌) खर-विषारण, की भी उत्पत्ति माननी चाहिए, क्योकि 
वह भी अ्जात ही है । 


जात-अजात की उत्पत्ति भी शकक्‍्य नही, क्योकि इन दोतों पक्षों मे पूर्वोत्ति 
द्वोनों दोषो की आपत्ति है । पुनश्च, जात-अजात-स्वरूप उभय लक्षण पदार्थ की 
सत्ता है या नही ? यंदि वह विद्यमान है तो उसे जात ही कहा जायगा, उभय 
नहीं । इस पक्ष मे अनवस्था दोष की भी आपत्ति है। और यदि वंह विद्यमान नहीं 
है तो भी उसे जात-भ्रजात उभयंरूप नही कहा जा' सकता, किन्तु अ्रज्मत ही कहाँ 
जायगा। इसे पक्ष मे पूर्वोक्त दृषण है ही। इसी प्रकार जायमान की उत्पत्ति भी 
घटित नही होती । कारण यह है कि वह भी यदि विद्यमान हो तो 'जात' कहलाएगा 
और येदिं विद्यमान न हो तो उसे 'अजात कहा जायगा । इन दोनो पक्षो मे पूर्वोक्त 
दोषो की आपत्ति उपस्थित होगी । कहा भी है कि-- 


' गमन क्रिया, हो चुकी हो तो जाना नही होता और यदि गमन;क्रिया का 
अभाव हो तो भी जाना नही होता ॥ गमन क्रिया के भाव तथा अभाव से भिन्नरूप 
कोई चालू गमन क्रिया होती ही नही |? अ्रत ससार मे उत्पाद आदि किसी भी 
क्रिया का सदुभाव न होने से जगत्‌ को शून्य ही मानना चाहिए । (१६६४) 


पुनइच, अन्य प्रकार से भी. उत्पत्ति का अभाव सिद्ध होता है। वस्तु की 
उत्पत्ति मे हेतु (उपादान) तथा प्रत्यय (निमित्त) ये दो कारण माने जाते है। उनमें 
हेतु अथवा प्रत्यय यदि पृथक्‌-पृथक अर्थात्‌ स्वतन्त्र हो तो वे कार्य की उत्पत्ति मे 
असमं्थ हैं, किन्तु जब ये सब इकट्ठ मिले तब सामग्री से कार्य की उत्पत्ति होती है, 


. गत॑ न गस्‍्यते तावद्‌ श्रगत नव गम्यते । 
गतागतविनिमु क्त गस्यमान न गम्यते ॥। साध्यसिक कारिका 2, 
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ऐसी मान्यता है। किन्तु सामग्री के घटक प्रत्येक हेतु अथवा प्रत्यय मे यदि कार्यो- 
त्पादन सामथ्य ही न हो तो वह सामग्री मे भी कसे हो सकता है ? जैसे कि रेत के 
प्रत्येक कर में तेल का अभाव होने से समग्र करों मे भी तेल का अश्रमाव ही होता 
है। श्र्थात्‌ ससार में कार्य जैसी कोई वस्तु प्रमाणित न हो, सर्वाभाव हो जाए, तो 
फिर सामग्री का प्रश्न ही कंसे उत्पन्न होगा ? तथा सामग्री के अभाव' में कार्य का 
भी अभाव हो जायगा । इस तरह सर्व-बन्यता की ही सिद्धि होती है । कहा भी है.- 


हेतु प्रत्यय रूप सामग्री यदि पुथक्‌ हो तो उसमे कार्य का दर्गन नहीं होता 
और जब तक घटादि कार्य उत्पन्न न हो तव तक उसमे घटादि सज्ञा की प्रवृत्ति न 
होने के कारण वह स्वभावत. अनभिलाप्य (पअवाच्य) है ।? 


“संसार में जहाँ कही संज्ञा की प्रवृत्ति दृप्टिगोचर होती है वह सामग्री में 
ही है, अत भाव ही नही है | भाव न हो तो सामग्री भी नही होती ।”” (१६६५) 
अदृश्य होने के कारण शन्यता 


सर्त-बून्यता की सिद्धि निम्न प्रकार से भी की जाती है --जो अच्श्य है वह 
- अनुपलव्ध होने के कारण खर-विषाण के समान असत्‌ ही है | जिसे रूय कहा जाता 
है उसका भी पिछला भाग अर्श्य होने से तथा निकटतम भाग सृक्ष्म होने से दिखाई 
नंही देता, अग्रत- उसे भी सर्वथा अच्श्य मानना चाहिए । इसलिए वह भी खर-विषारण 
के समान शून्य होगा। यहाँ यह प्रश्न किया जा सकता है कि स्तम्भादि वाह्य पदार्थ 
दिखाई तो देते है, फिर उन्हे अच्श्य केसे कहा सकता है ? इसका समाधान बह है 
कि स्तम्भादि समस्त पदार्थ अखण्ड तो दिखाई नही देते । हम उसके तीन अवयवों 
की कल्पना करे--अ्रन्तिम भाग, मध्य भाग तथा हमारे सन्मुख उपस्थित अग्न भाग । 
इनमे अन्तिम और मध्य भाग तो दिखाई ही नही देते, अत: वे अदृश्य है। सामने 
का जो भाग हमे दिखाई देता है वह भी सावयव है । उसके अन्तिम अवयव तक 
जाएँ तो वह परमाणु ही होगा। वह भी सूक्ष्म होने के का रण अवश्य है । इस प्रकार 
स्तम्भादि पदार्थो का वस्तुत' दर्णन ही सम्भव नही । इसलिए वे सब अनुपलब्ध होने 
के कारण खर-विषाण के समान असत ही हैं। इससे सर्व-भन्यता सिद्ध होतो है। 
कहा भी है :-- 


“जो कुछ दृश्य है उसका पर (परचात्‌) का भाग तो दिखाई नही देता । 
अत ये सव पदार्थ स्वभाव से अचभिलाप्य (अवाच्य) ही 


। हेतुणश्त्यसामग्रीपृथगूभावेष्वदर्शनात्‌ । तेन ते नाभिलाप्या हि भावा सर्वे स्वभावत ॥ 
2. लोके यावत्‌ सज्ञा सामग्र्यामेव दृश्यते यस्मात्‌ । तस्मान्‌ न सत्ति भावां भावेज्यति नास्ति 
सामग्री ॥। 


3 यवद दृश्य परस्तावद्‌ू भाग सच न दृश्यते। तेन ते नाभिलाप्या हि भावाः सर्वे 
स्वभावत ॥॥ 
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इस प्रकार तुम युक्ति से विचार करते हो कि ससार मे भूतों की सत्ता ही 
नही है। किन्तु वेद से भूतों का अस्तित्व प्रतिपादित भी किया है। अ्रत तुम्हे सशय है 
कि भ्रृतत वस्तुत है या नहीं ? [१६९६] 

व्यक्त--आपने मेरे सशय का यथार्थ वर्णान किया है। कृपया अब उसका 
निवारण करे । 


संशय-निवारण 

भगवान्‌--व्यक्त | तुम्हे इस प्रकार का सगय नही करना चाहिएं । कारण यह 
है कि यदि ससार में भूतो का अस्तित्व ही न हो तो उनके विषय मे आकाश-कुसुम 
तथा खर-श् ग॒ के समान सशय ही उत्पन्न न हो। जो वस्तु विद्यमान हो, उसी के 
सम्बन्ध मे सशय होता है, जैसे कि स्थाणु व पुरुष के सम्बन्ध से । [ १६९६७] 


भूतों के विषय में संशय का होना उनकी सत्ता का द्योतक है 

ऐसी कौन सी विशेषता है जिसके कारण सर्वशून्य होने पर भी स्थाणु-पुरुष 
के विषय मे तो सन्देह होता है किन्तु आकाश-कुसुम, खर-श्य ग आदि के विषय मे 
कोई सशय नही होता ? तुम ही इसको स्पष्ट करो। श्रथवा ऐसा क्यो नही होता 
कि श्राकाश-कुसुम आ्रादि के विपय मे ही सशय हो तथा स्थाशु-पुरुष के विपय मे 
कभी भी संशय न हो, ऐसा विपयेय क्यो नही होता ? अत' यह मानना चाहिए कि 
खर-श ग के समान सव कुछ ही समान-रूपेणा शून्य नही है। [१६९८ | 


व्यक्त--आप ही बताएँ कि किस विशेषता के कारण स्थारु-पुरुष के सम्बन्ध 
मे सन्देह होता है । 

भगवान्‌ --प्रत्यक्ष, अनुमान तथा आगम-इन प्रमाणो द्वारा पदार्थ की सिद्धि 
होती है। अत इन प्रमाणों के विषयथ्ूत पदार्थों के सम्बन्ध में ही सन्देह उत्पन्न हो 
सकता है। जो विषय सर्व प्रमाणातीत हो उसके सम्बन्ध मे सशय कंसे हो सकता 
है ” यही कारण है कि स्थाझु आदि पदार्थों के विपय मे सन्देह होता है किन्तु 
आकाश-कुसुम आदि के विषय मे नहीं। [ १६६६ | 


अपि च, सशयादि ज्ञान-पर्याय है तथा ज्ञान की उत्पत्ति ज्ञेय से होती है। इससे 
भी ज्ञात होता है कि यदि ज्ञेग ही नही तो सशय भी कंसे हो सकता है ? [१७०० | 

ग्रत सशय होने के कारण भी ज्ञेय का अस्तित्व अनुमाव सिद्ध माना 
चाहिए । वह अनुमान यह है - ये सव पदार्थ विद्यमान है, क्योकि उनके विपय में 
सन्देह होता है । जिसके विषय मे सन्देह होता है वह स्थारु-पुरुष के समान विद्यमान 
होता है। अत सशय होने के कारण पदार्थों का अस्तित्व मानना चाहिए। 


व्यक्त--जब सव कुछ गून्य है तब स्थारु-पुरुष भी असत्‌ ही है, अत वह भी 
प्रमाण सिद्ध नही है । फिर वह रुष्टान्त कैसे वन सकता है ? 
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भगवान--इस तरह तुम्हे सभ्य का भी अश्रभाव मानना पडेगा, क्योकि 


जब सव का अभाव है तो सगय का भी अभाव सिद्ध होगा । फिर जब तुम्हे भुत्तो 
के विपय मे सन्देह हो नही होगा, तव वे सब विद्यमान ही मानने पडेगे। | १७०१] 


व्यक्त ऐसा कोई नियम नही है कि यदि सव का अ्रभाव हो तो सनय ही व 
हो । सोए हुए पुरुष के पास कुछ भी नही होता, तदपि वह स्वप्त मे सशय करता है 
कि 'यह गजराज है अथवा पर्वत ?' भ्रत सब वस्तुओो के गृन्य होने पर भी सशय 
सम्भत्र है । - 


भगवान-तुम्हारा कथन ठीक नही है, क्योकि स्वप्न मे जो सन्देह होता 
है वह भी पूर्वानुभूत वस्तु के स्मरण से होता है । यदि सभी वस्तुओ का स्वथा 
ग्रभाव ही हो तो स्वप्न मे भी सशय न हो । [१७०२] 


व्यक्त--क्या निमित्त के विना स्वप्न नही होता ? 
भगवान-नही, निमित्त के विना कभी भी स्वप्न नही होता । 
व्यक्त-स्वप्न के निमित्त कौन से है ? 


ना 


स्वप्न के निमित्त " 
भगवान्‌--अनुभव मे आए हुए जसे कि स्तान, भोजन, विलेपन आदि पदार्थों 
के स्मरण में अनुभव निमित्त है | हस्ति आदि पदार्थ रुष्ट होने के- कारण स्वप्न के 
विपय बनते है । चिन्ता भी स्वप्न का निरमित्त है। जेसे कि अपनी प्रियतमा के सम्बन्ध 
में चिन्ता हो तो वह स्वप्त मे दिखाई देती है । यदि किसी विपय के सम्बन्ध मे कुछ 
सुन रखा हो तो वह भी स्वप्न में आता है। प्रकृति-विकार श्रर्थात्‌ वात, पित्त, कफ 
के विकार से भी स्वप्न आते है । अनुकूल अ्रथवा प्रतिकूल देवता, सजल प्रदेश, पुण्य 
तथा पाप भी स्वप्न के निमित्त हैं। किन्तु वस्तु का सवथा अभाव कभी भी स्वप्न का 
निममित्त नही वन सकता । भरत स्वप्न भी भावरूप है, इसलिए उसे सर्वेशून्य कैसे 
माना जाए ? [ १७०३ | 
व्यक्त--आप स्वप्न को भावरूप कैसे मानते है ? 
भगवान्‌-स्वप्त भावरूप है, क्योंकि घट-विज्ञानादि के समान वह भी विज्ञान 
तय है। अथवा स्वप्न भावरुप है क्योकि वह भी उक्त निर्मित्तो द्वारा उत्पन्न होता 
है। जैसे घट अपने दण्टादि निमित्तों द्वारा उत्पन्न होने के कारण भावरूप है, वैसे ही 
स्वप्न भी निमित्तों से उन्पन्न होने के कारण भावरूप है । [१७०४] 
सर्वशन्यता में व्यवह्ाराभाव 
प्रधि च, सर्वानाव हो (स्वेशून्‍्य हो) तो ज्ञानो मे यह भेद किस कारण से होता 
४ वि ग्रमुग झान स्वप्न है श्लोर अमुक् ज्ञान श्रस्वप्तन, यह सत्य है और यह झूठ, यह 


न 


मनपसे लगर हू [सास नगर है) और यह पाटलिपुत्र तथ्य है (मृत्य है) भर यह 
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आपचारिक है, यह कार्य है और यह कारण है, यह साध्य है और यह साधन है, यह 
कर्त्ता है, यह वक्ता है, यह उसका वचन है, यह त्रि-अवयव वाला वाक्य है, यह पच 
अवयव वाला वाक्‍य है, यह वाच्य अर्थात्‌ वचन का श्रथ है, यह स्वपक्ष हैं तथा वह 
परपक्ष है- ये सम्पूर्ण व्यवहार यदि ससार में सवंशूग्य के हो तो किस लिए प्रवृत्ति 
हो ? पुनश्च, पृथ्वी में स्थिरत्व, पानी मे द्रवत्व, अग्नि मे उष्णत्व, वायु मे चलत्व 
तथा आकाश मे अमूर्तत्व --यह सब कुछ कैसे नियत हो सकता है ” यह नियम भी कंसे 
बनेगा कि शब्दादि विषय-ग्राह्म है तथा श्रोत्र आदि इन्द्रियाँ ग्राहक है ? उक्त सभी 
बाते एकरूप क्‍यों नही हो जाती ? श्रर्थात्‌ जैसा स्वप्न वसा ही अस्वप्न क्यो नही 
माना जाता ? उक्त वातो मे असमानता का क्‍या का रण है ? अथवा स्वप्न की प्रतीति 
अस्वप्न रूप मे हो, ऐसा विपरयंय,व्यवहार मे क्यो नही होता ? तथा यदि सब कुछ 
गन्‍्य ही है तो फिर सर्वाग्रहण क्यों नही होता ? श्रर्थात्‌ किसी भी वस्तु का ग्रहण या 
ज्ञान ही नहो। 


व्यक्त-- भ्रान्ति के कारण यह व्यवहार प्रव॒त्त होता है कि यह स्वप्न है और 
यह अस्वप्त । 


सभी ज्ञान अन्त नहीं 


भगवान्‌-- सभी ज्ञानों को भ्रान्तिमुलक नही माना जा सकता | कारण यह है 
कि वे ज्ञान देश,काल, स्वभाव आदि के कारण नियत है । फिर भ्रान्ति स्वय विद्यमान 
है या अविद्यमान ? यदि अआात्ति को विद्यमान माना जाए तो स्वंभून्यता सिद्ध नहीं 
होती । यदि उसे अविद्यमान माने तो भावग्राहक ज्ञानो को अश्रान्त मानना पडेगा । 
ग्रत स्वशून्‍्यता नही, अपितु सर्वंसत्ता ही माननी चाहिए । 


फिर तुम यह भेद भी कंसे करोगे कि शून्यता का ज्ञान ही सम्यक है तथा 
भावसत्ता ग्राही ज्ञान मिथ्या है। तुम्हारे मत मे तो सब कुछ शून्य ही है, अत ऐसा 
भेद सम्भव ही नही है । [ १७०५-८] हे 


व्यक्त--स्वत , प्रत , उभयत तथा अनुभयत इन चारो प्रकारो से वस्तु की 
सिद्धि नही होती, इसलिए तथा सब सापेक्ष होने के कारण सर्वशून्‍्यता को सिद्ध 
स्वीकार करना चाहिए। 


भगवान्‌--यदि सब कुछ शून्य है तो यह बुद्धि भी कंसे उत्पन्न होगी कि यह 
स्व है और वह पर है। जब स्व-पर श्रादि विषयक बुद्धि ही नही होगी तो स्वत , परत 
इत्यादि विकल्प करके वस्तु की जो परस्पर अ्सिद्धि सिद्ध की जाती है, वह भी कंसे 
सम्भव होगी ? 


अपि च, एक ओर तो यह वात स्वीकार करना कि वस्तु की सिद्धि हस्व- 
दीर्घ के समान सापेक्ष है और दूसरी ओर यह कहना कि वस्तु की सिद्धि स्व-पर 
श्रादि किसी से भी होती नही, परस्पर विरुद्ध कथन करना है। 
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सर्वश्तत्ता मात्र सापेक्ष नही 


यह एकान्त भी स्वीकार नही किया जा सकता कि वस्तु की सत्ता केवल 
आपेक्षिक ही हैं। कारण यह है कि स्व-विपयक ज्ञान को उत्पन्न करना आदि ज॑ंसी 
अर्थ-क्रिया भी वस्तु-सत्ता का लक्षण है| श्रत हृस्व आदि पदार्थ स्व विषयक ज्ञान 
को उत्पन्न करने के कारण सत्‌ अथवा विद्यमान है, इसलिए उन्हे असिद्ध कँसे कहा 
जाए ? 


अ्रपि च, यदि स्वय असत्‌ स्वरूप अ्रँगूली मे हृस्वत्वादि अन्य अ्रैगुली सापेक्ष 
हो तो स्वय असत्‌ रूप ऐसे खर-विपाण मे भी अन्य की अपेक्षा से हृस्वत्वादि व्यवहार 
क्यो नही होता ? सर्वशुन्‍्यता समान होने पर भी एक में ही हृस्वत्वादि व्यवहार 
होता है और दूसरे मे वह नही होता, इसका क्या कारण है ? अत मानना पडेगा 
कि अँगुली श्रादि पदार्थ स्वयः सत्‌ है और उनमे अनन्त धर्म होने के कारण भिन्न- 
भिन्न सहकारियो के सन्निधान से भिन्न-भिन्न धर्म अ्भिव्थक्त होते है तथा उनके विपय 
में ज्ञान होता है। यदि अंगुली आदि पदार्थ खर-विपाण के समान सर्वथा असत्‌ हो 
तो उनमे अपेक्षाकृत हृस्वत्व, दीघेत्व आदि का व्यवहार भी नही हो सकता और 
स्वत , परत आदि विकल्‍प भी सम्न्भव नही हो सकते । 


व्यक्त-बभूनन्‍्यवादी के मत में यह भेद-व्यवहार ही नही है कि यह स्व है और 
यह पर है, किन्तु परवादी वैसा व्यवहार करते है त्रत उनकी अपेक्षा से स्वत , परत 
भ्रादि विकल्पों की सुप्टि समभनी चाहिए । “ 


शन्यवाद में स्व-पर-पक्ष का भेद नहीं घटता 


भगवानू- किन्तु जहाँ सव कुछ शून्य है वहाँ स्वमत तथा परमत का शेद भी 
सम्भव नही है । यदि स्वमत और परमत का भेद स्वीकार किया जाए तो बून्पवाद 
ही वाधित हो जाता है । [| १७०६] 


व्यक्त--मैं यह तो कह ही चुका हूँ कि समस्त व्यवहार सापेक्ष है । 


भगवानू--तुम हस्व-दीर्घ श्रादि व्यवहार को सापेक्ष मानते हो, किन्तु इस 

विपय मे मेरा प्रइत यह है कि: हृस्व-दी्घ का ज्ञान युगपद्‌ होता है श्रथवा क्रमश ? 
यदि युगपद्‌ होता है तो जिस समय मध्यम अ्रँगुली के विषय मे दीर्घत्व का प्रतिभास 
हुआ, उसी समय प्रदेशिनी मे हस्वत्व का प्रतिभास हुआ, यह वात माननी होगी । 
श्र्थात्‌ बुगपद्‌ पक्ष मे एक ज्ञान में दूसरे ज्ञान की किसी भी अपेक्षा का अ्रवकाश न 
हने से यह कैसे कहा जायगा कि हस्वत्व-दीर्घत्व श्रादि व्यवहार सापेक्ष है? यदि 
हृस्वत्व-दीघेत्व का ज्ञान क्रनण स्वीकार करते हो तो भी पहले प्रदेशिनी मे हृस्वत्व 
का ज्ञान हो चुका है, फिर मध्यम अँगुली के दीर्॑त्व के ज्ञान की अपेक्षा कहाँ रही ? 
अत दोनों पक्षों से यह सिद्ध नही होता कि हृस्वत्व-दीर्घत्व का ज्ञान व्यवहार सापेक्ष 
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है | इसलिए यह वात स्वंत सिद्ध है कि सभी पदार्थ चक्षु आदि सामग्री उपस्थित होने 
प्र अन्य किसी की अपेक्षा रखे बिना स्वज्ञान मे प्रतिभासित होते है । 


पुनइच, बालक जन्म लेने के बाद पहली बार ही श्ॉख खोल कर जो ज्ञान 
प्राप्त करता है, उसमे उसे किस की अपेक्षा है ? और जो दो पदार्थ दो नेत्रो के 
समान सद॒श हो, उनका ज्ञान यदि एक साथ हो तो इसमे भी किसी की अपेक्षा 
इष्टिगोचर नही होती । श्रतः मानना चाहिए कि अँगुली आदि पदार्थों का स्वरूप 
सापेक्ष मात्र नही है किन्तु वे स्वविषयक ज्ञानों मे अन्य की अपेक्षा के बिता ही स्वरूप 
से स्वतः प्रतिभासित्त होते है और त्तदनन्तर अपने प्रतिपक्षी पदार्थ का स्मरण होने 
से उनमे इस प्रकार का व्यपदेश होता है कि यह अमुक से हस्व है और अमुक से 
दीघं है । अत' पदार्थों को स्वत सिद्ध मानना ही चाहिए। [१७१०-११ | 
इसके अतिरिक्त यह प्रश्व भी उपस्थित होता है कि जब सब कुछ शून्यता 
के कारण समानरूप से असत्‌ है तब प्रदेशिनी आदि हृस्व पदार्थों की अपेक्षा से ही 
मध्यमा अँगुली आदि मे दीघेत्व का व्यवह्यर क्यो होता है ? दीघं पदार्थ की अपेक्षा 
से ही दीर्घ पद्मर्थों मे दीघंत्व का व्यवहार क्यो नहीं होता ? इसके विपरीत दीघ॑ 
पदार्थ की अपेक्षा से ही हस्व द्रव्य मे हुस्वत्व का व्यवहार क्यो होता है ? और 
हृस्व की अ्रपेक्षा से ही छुस्व मे हस्वत्व की प्रवृत्ति क्यो नही होती ? असत्‌ के 
समानरूप से विद्यमान होने पर भी हस्व आदि पदार्थ की अपेक्षा से ही दीघेत्व श्रादि 
के व्यवहार का क्‍या कारण है ? यह व्यवहार आकाश-कुसुम आ्रादि की श्रपेक्षा 
से क्यों नहीं होता ? आकाश-कुसुम की अपेक्षा से ही आकाश-कुसुम मे हस्व आदि 
व्यपदेश और ज्ञान न होने का क्‍या कारण है ? श्रत यह बात माननी होगी कि 
सर्वशून्‍्य नही हैं किन्तु पदार्थ विद्यमान है। [१७१२] 
और, जब सर्वशून्‍्य है तब अपेक्षा की भी क्या आवश्यकता है ? क्योंकि जैसे 
घटादि सत्व शून्यता के प्रतिकूल है वेसे अपेक्षा भी भृच्यता के प्रतिकूल है । 
: व्यक्त -यह स्वाभाविक बात है कि अपेक्षा के विना काम नहीं चंलता । 
अर्थात्‌ अपेक्षा से ही हम्व दीर्घ व्यवहार की प्रवृत्ति होती है, यह स्वभाव है। यह 
प्रश्त नही किया जा सकता कि ऐसा स्वभाव क्यो है ? कहा भी है :-- 
“ग्रग्वि जलती है किन्तु आकाश नही जलता, इसे किससे पूछा जाए! ?” 
अर्थात्‌ ऐसे नियत स्वभाव मे किसी से यह प्रश्न या आदेश नही किया जा सकता 
कि इससे विपरीत कार्य क्यो नही होता ? 


शुन्यता स्वाभाविक नही 
भगवान्‌- स्वभाव मानने से भी सर्वेभून्‍्यता की हानि ही होती है, क्योंकि 
स्व रूप जो भाव है उसे स्वभाव कहते है । अत 'स्व' तथा “पर इन दो भावो की 


4. “प्रग्निदेहति न्ाकाश कोउच्र पर्यनुयुज्यताम्‌ 4" 
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कल्पना करनी ही पडती है। उससे शून्यवाद का स्वत ही निरास हो जाता है। 
वन्ध्या-पुत्र जेसे अविद्यम्गन पदार्थों मे स्वभाव की कल्पना नही की जा सकती, वह 
विद्यमान पदार्थो मे ही करनी पडती है। ऐसी स्थिति में शृन्यवाद का निरास स्पष्ट 
है । [१७१३ | 

अपेक्षा मानने मे मुझे भी आपत्ति नही, किन्तु मेरे कथन का भाव इतना ही 
है कि वस्तु के दी्घेत्वादि का विज्ञान तथा व्यवहार कथचित्‌ अपेक्षाजन्य होने पर भी 
वस्तु की सत्ता अपेक्षाजन्य नही है। इसी प्रकार रूप, रस आदि अन्य वस्तु धर्म भी 
आपेक्षिक नही हैं। श्रत वस्तु के अस्तित्व मे अन्य किसी की अपेक्षा न होने के कारण 
उसे अ्सत्‌ नही कहा जा सकता और फलत' सर्व भृून्य भी नही मात्रा जा सकता | 
[ १७१४ | 

व्यक्त- वस्तु सत्ता तथा उसके रसादि धर्मो को अन्य-नि रपेक्ष क्यो माना जाए? 
वस्तु की ग्रन्य-निरपेक्षता 


_ भगवान्‌ -यदि वस्तु सत्तादि अन्यनिरपेक्ष न हो तो हस्व पदार्थों का नाश 
होने पर दीर्घ पदार्थों का भी सर्वथा नाश हो जाना चाहिए, क्योकि दो पदार्थो की 
सत्ता हस्व पदार्थ सापेक्ष है | किन्तु ऐसा नही होता । श्रत यही फलित होता है कि 
पदार्थ के हस्व आदि धर्म का ज्ञान और व्यवहार ही पर-सापेक्ष है, उसके सत्ता आदि 
धर्म पर-सापेक्ष नही है । वे अन्य-निरपेक्ष ही है। श्रत यह नियम दूषित है कि 'सब' 
कुछ सापेक्ष होने से शून्य है। फलत स्वशून्‍्यता भी असिद्ध ही है। [१७१५] 
सर्वंभून्यता की सिद्धि के लिए अपेक्षा होने से' यह हेतु दिया गया है, परन्तु 
यह विरुद्ध है। क्योकि यह सवंशून्यता के स्थान पर वस्तु-सत्ता को ही सिद्ध करता 
है 
३ व्यक्त--यह कैसे ? 
भगवान्‌--अपेक्षणरूप क्रिया, अपेक्षकरूप कर्त्ता तथा अपेक्षणीयरूप कम इन 
तीनो से निरपेक्ष श्रपेक्षा सम्भव ही नही है। अर्थात्‌ जब क्रिया, कर्म और कर्त्ता तीनो 
विद्यमान हो तब ही अपेक्षा की सम्भावना है। इससे सर्वशून्यता के स्थान पर वस्तु- 
सत्ता ही सिद्ध होती है। अ्रत उक्त हेतु विरुद्ध है। [१७१६] 
स्वतः परत आदि पदार्थों की सिद्धि 


ठीक वात तो-यह है कि मेघ आदि कुछ पदार्थ अपने कारणकभ्ृत द्रव्यों के 
विशेष परिशाम-रूप हो कर कर्त्ता आदि किसी की भी श्रपेक्षा न रखते हुए स्वत 
सिद्ध कहलाते है, घ्टादि कुछ पदार्थ कुम्भका रादि कर्त्ता की अपेक्षा रखने से परत सिद्ध 
कहलाते हैं, पुरुपादि कुछ पदार्थ माता-पिता आदि पर-पदार्थ तथा स्वीकृत कर्म रूप 
स्व-पदार्थ की अपेक्षा रखने से उभयत सिद्ध कहलाते है, तथा आकाशादि कुछ पदार्थ 
नित्य-सिद्ध कहलाते है । यह समस्त व्यवहार व्यवहार-तयाश्रित है ऐसा समझता 
चाहिए। [१७१७] 
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किन्तु निश्चय-नय की अपेक्षा से बाह्य कारण निमित्त मात्र है, उनका उपयोग 
होने पर भी सव पदार्थ स्वत सिद्ध ही माने जाते है । कारण यह है कि बाह्य-निमित्तो 
के होने पर भी खर-विषाण आदि पदार्थ यदि स्वत सिद्ध न हो तो वे कभी भी 
सिद्ध नही हो सकते । अत. निरचय-नय, के मत से सभी पदार्थ स्वत सिद्ध ही माने 
जाते हैं। इस प्रकार व्यवहार तथा निश्चय दोनो नयो द्वारा होने वाला वस्तुदर्शन 
सम्यक्‌ कहलाता है | [| १७१८] 


व्यक्त-अस्तित्व तथा घट के एकानेकत्व (भेदाभेद) की युक्ति! का क्‍या 
उत्तर है? 


स्वंशन्यता का निराकरण 


भगवान्‌--जूब पहले यह सिद्ध हो जाए कि 'घट है! तब यह पर्याय विषयक 
विचारणा हो सकती है कि घट तथा उसका धर्म अस्तित्व--ये दोनो एक है अथवा 
अनेक । इससे यह स्पष्टतः सिद्ध है कि घट अथवा अस्तित्व का अभाव नही माना 
जा सकता । जो वस्तु खर-विषाण के समान पहले से ही असिद्ध हो, उसके विषय 
में भेदाभेद का विचार ही उत्पन्न नही होता । यदि घट तथा उसका अस्तित्व 
अविद्यमान हो और फिर भी उनके विषय में एकानेकत्व की विचारणा हो तो 
खर-विषाण के सम्बन्ध मे भी यह वात होनी चाहिएं, ऐसा नहीं होता। शअ्रत 
मानना होगा कि घटादि के विपय मे यह चर्चा इसीलिए होती है कि खरें-विषाण के 
समान उनका सर्वथा अभाव नही है । | १७१६] 


अपि च, 'घट है” इस पर घट तथा अस्तित्व के विषय मे तुमने जो ऊहापोह 
की, वही ऊहापोह तुम्हारे मत मे “घट शून्य है. इस पर घट तथा शुन्‍्यता के विषय 
मे भी की जा सकती है। घट तथा शून्यता में भेद है अथवां श्रभेद ? यदि शृन्यता 
घट से भिन्न है तो व्यक्त ! तुम ही बताग्री कि घट से भिन्न शून्यता कैसी है ? 
यदि घट तथा शुन्‍्यता अभिन्न है तो घट ही मानना चाहिए, क्योंकि वह प्रत्यक्ष 
द्वारा उपलब्ध होता है । शुन्यता-रूप धर्म स्वृतन्त्ररूपेण उपलब्ध नही होता, श्रत- उसे 
मानने की श्रावश्यकता नही रहती । [१७२० | 
पुनश्च, तुम्हें जो यह ज्ञान होता है कि थे तीनों लोक शुन्य है. शौर तुम 
उक्त वचन का भी जो व्यवहार करते हो, वे दोनो तुम से अभिन्‍न है या भिन्न ? यदि 
अभेद हो तो वस्तु का अस्तित्व सिद्ध होता है, क्योकि जेसे शिशपा और वक्षत्व का 
एकत्व' सदभूत है वैसे तुम सब का भी है, अत शुन्यता मानी नहीं जा सकती। 
यदि तुम विज्ञान और वचन से भिन्न हो तो तुम पत्थर के समान शअज्ञानी तथा 
वचन-क्ून्य वर जाओगे । फिर तुम वादी शर्थात्‌ शुन्यवादी कंसे बंत सकोगे ? 
शुन्यवाद की सिद्धि भी केसे होगी ? [| १७२१ ] 
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व्यक्त--“घट तथा उसके अस्तित्व को अभिन्न मानने पर सव॒ कुछ घट-हूप 
हो जाएगा और इससे अ्घट-रूप वस्तु के श्रभाव मे घट भी सम्भव न होगा -मे री 
इस विचारणा का क्या स्पष्टीकरण है ? 


भगवान्‌ -घटसत्ता (घट का श्रस्तित्व] घट का धर्म होने के कारण घट से 
अभिन्न है, तदपि वह पटादि से तो भिन्न है। अत “घट है' श्रर्थात्‌ घट को अ्रस्तिरूप 
कहने से ही 'घट ही है, अन्य कुछ भी नहीं! ऐसा नियम कंसे फलित हो सकेगा ? 
कारण यह है कि घट के समान पटादि की सत्ता पटादि में है ही, श्रत घट के 
समान अघटरूप पटादि सभी पदार्थ भी विद्यमान है। इस प्रकार अ्घट का श्रस्तित्व 
होने के कारण तद्भिन्न को घट कहा जा सकता है। [१७२२] 

व्यक्त -यदि घट और अस्तित्व एक ही हो तों यह नियम किसलिए नहीं 
वन सकता कि “जो-जो अ्रस्तिख्प है वह सव घट ही है. ? अथवा “घट है यह वचन 
कहने से वह पटादि समस्त वस्तु रूप केसे नही होगा ? 

भगवान्‌--ऐसा इसलिए नही होता कि घट का अस्तित्व पटादि के अस्तित्व 
से भिन्न है । घट का अस्तित्व घट मे ही है, पठादि में नहीं। अत' घट और उसके 
अस्तित्व को अभिन्न मान कर भी उक्त नियम नही वतन सकता तथा घट को अति 
कहने से केवल उसका ही अस्तित्व ज्ञात होता है, अत. उसे सर्वात्मक कंसे कहा जा 
सकता है ? [१७२३ | 


तात्पर्य यह है कि अस्ति' अर्थात्‌ है, केवल यह शब्द कहने से जितने 
पदार्थों मे अस्तित्व घर्म है, उन सव का वोध होगा । अर्थात्‌ घट और श्रघट सव का 
जान होगा । किन्तु घट कहने से तो इतना ही बोध होगा कि घट है। कारण यह है 
कि घट का अस्तित्व घट तक ही सीमित है। जेसे कि वक्ष कहने से आम्र तथा अन्य 
नीम आदि व॒क्षो का वोध होता है क्योकि इन सव मे वृक्षत्व समान रूपेण है, किन्तु 
आम्र कहने से तो यही ज्ञान होगा कि वह वृक्ष है क्योकि जो श्रव॒क्ष होता है उसे 
आम्र नही कहते । [ १७२४ | 
व्यक्त -जात-श्रजातः आदि विकलपो के विषय मे श्रापका क्या कथन है ? 
उत्पत्ति सम्भव है 
. भगवान्‌- इस विपय मे मैं तुम से इतना ही पूछना चाहता हूँ कि तुम जात 
(उत्पन्न) किसे कहते हो ? 'जात, अजात, उभय, जावमान इन चारो प्रकार से उत्पत्ति 
घटित नही होती अर्थात्‌ इन चारो प्रकार से वह अजात है--यदि तुम जात के सम्बन्ध 
में यह वांत कहते हो तो तुन वताओ कि तुम्हारे मत में अजात रूप जात का क्‍या 
स्वक्प है? उसका स्वरूप कुछ भी हो, किन्तु यदि वह तुम्हारे लिए सिद्ध है तो तुम्हे सर्वे 
बृन्यता की वात ही नही करती चाहिए। यदि वह जात है तो विकल्पों द्वारा तुम 
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उसे अ्रजात कैसे कहते हो ? एक ही वस्तु जात तथा श्रजात दोनों नही हो सकती। 
इसमे स्ववचन-विरोध है । यदि जात सवंथा असत्‌ है तो जातादि विकल्प निरर्थक 
है । यदि असत्‌ पदार्थ के विषय मे भी जातादि का विचार हो सकता है तो आकाश- 
कुसुम के विपय मे ऐसी विचारणा क्यो नही की जाती? वह भी असत्‌ तो है ही, श्रत 
सर्वशून्य नही माना जा सकता|। इसकेशझतिरिक्त मैं पहले यह कह ही चुका? हूँ कि यदि 
सव कुछ शून्य है तो स्वप्न अस्वप्न इत्यादि सब एक समान हो जाना चाहिए अथवा 
अस्वप्त स्वप्न इत्यादि हो जाना चाहिए, आदि। उसी प्रकार यहाँ सी उन सब 
दोषो का पुनरावतेन किया जा सकता है और यह कहा जा सकता है कि यदि सब 
कुछ शून्य ही है तो जात और अजात दोनो समान होने चाहिए श्रथवा अ्रजात 
जात हो जाना चाहिए, इत्यादि । [१७२५ | 


ग्रपि च, यदि शुन्यवादी का यही मत हो कि घटादि वस्तु किसी भी प्रकार 
उत्पन्न ही नही होती तो मै यह प्रश्न करता हूँ कि जो घडा पहले मिट्टी के पिण्ड मे 
उपलब्ध न था, वह कुम्भकार, दण्ड, चक्रादि सामग्री से उत्पन्न होने के पश्चात्‌ 
उपलब्ध कंसे हुआ ? इस सामग्री के अभाव में वह उपलब्ध क्‍यों नही होता था ? 
फिर उत्पत्ति के वाद वह इृष्टिगोचर हुआ, किन्तु तत्पश्चात्‌ मुदुगर आदि से नष्ट 
हो जाने के बाद कालान्तर मे वह दिखाई क्यो नही देता ? जो वस्तु सर्वथा अ्रजात 
हो वह खर-श्ूंग के समान सवंदा श्रनुपतब्ब रहती है। श्रत जिसकी उपलब्धि 
कादाचित्क हो, उस वस्तु को जात मानना चाहिए। [ १७२६ | 


पुनश्च, जात-भ्रजात आदि विकल्पो द्वारा यह सब कुछ शून्य है ऐसा ज्ञान 
और वचन भी अजात भिद्ध किया जा सकता हे । फिर भी उस ज्ञान और वचन को 
किसी न किसी प्रकार जात माने विता तुम्हारा छुटकारा नहीं हो सकता। उसी 
प्रकार सव भावों को तुम्हे जात मानना चाहिए, चाहे उनके विपय में जात-अ्रजात 
आदि विकल्प घटित न होते हो । अत सव भावों के जात होने के कारण शून्य नही 
माना जा सकता । 


व्ग्क्त -उस जून्यता विषयक विज्ञान और वचन को भी मैं जात होने पर 
भी अ्रजात ही मानता हूं । 


भगवान्‌-ऐसी स्थिति में अ्जात विज्ञान तथा वचन द्वारा शून्य का प्रकाशन 
नही होगा । फिर घून्यता का प्रकाश उसके बिना कंसे होगा ? अर्थात्‌ यह बात मानने 
से शृन्यता ही असिद्ध हो जायेगी । [| १७२७ |] 

व्यक्त -किन्तु वतादि विकल्पों से वस्तु को उत्पत्ति सिद्ध नहीं होती, इस 
विषय में आप क्‍या कहते है ? 
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भगवान--एकान्तवाद का आश्रय ले तो कुछ भी घटित नहीं होता, किन्तु 
अनेकान्त का श्राश्रय लेने से अपेक्षा विगेष से (१) जात की (२) अजात की 
(३) जाताजात की (४) जायमान की उत्पत्ति घटित हो सकती है और (५) कुछ 
ऐसे भी पदार्थ है जिसकी उत्पत्ति उक्त एक भी प्रकार से नहीं होती । [ १७२८] 

व्यक्त - यह कैसे ” उदाहरण देकर समभाने की कृपा करे । 

भगवान्‌-- १. घट की रूपी के रूप मे उर्त्पत्ति जात की उत्पत्ति है, क्योकि 
मिट्टी का पिण्ड पहले भी रूपी था और वह घटावस्था में भी रूपी ही है । 
२ आकार की अपेध्ग से घडे की जो उत्पत्ति है वह श्रजात की उत्पत्ति है, 


५ 


क्योकि घटाकार मे आने से पूर्व मिट्टो का पिण्ड घटाकार रूप मे अजात ही था । 

३ रूप तथा ग्ाकार दोनो की अपेक्षा से घड़े की उत्पत्ति जाताजात दोनो 
की उत्पत्ति कहलातो है, क्याकि वरटाकार में आने से पूर्व वह रूपी तो था, परन्तु 
उसमे आकार-विशेष का अभाव था | 

४. अतोत-काल के नष्ट हो जाने से तथा अ्तागत-काल के अनुत्पन्न होने से 

दोनों कालो मे किया सम्भव नही, अर्यात्‌ क्रिया वर्तमान-काल में ही घटित 
होती है, ग्रत जायमान घड़े को उत्वत्ति माननी चाहिए। [ १७२६ | 

५. किन्तु, यदि वही घड्ा पूर्वंकाल में जात (उतल्न्न) हो तो पुत उसकी 
उत्पत्ति श्रमम्भव होने से यह कहा जा सकता है कि जात की उत्पत्ति सर्वथा असम्भव 

। पुनश्च, जात-घट भो परपर्यायरूप पट-रूप मे तो उत्पन्न नहीं हो सकता, अत 

यकीभअपेक्षा से भी जात की उत्पत्ति सवथा घटित नही होती । जात-श्रजात 

घट भी ब्र्थात्‌ स्वपर्याय की अपेला से जात और परपर्याय की अपेक्षा से अजात घट 

भी पूर्वजात होने से पुत उसी रूप में उत्पत्ति योग्य नहीं होता, अत जात-श्रजात 

की भी सर्वधा उत्पत्ति शक्‍्य नहीं । घटठ-रूप मे जायमान घट भी कभी पट-रूप में 

उत्पन्त नही होता, अत इस अपेक्षा से जायमान की उत्पत्ति भी घटित नही होती । 
[१३३० ] 


व्योम ग्रादि निनय एदार्थों को जातादि प्रकार से स्वंथा उत्पत्ति नहीं होती 


कप का 


कि द्रव्य की उसी लप में कभी उत्पत्ति नहीं होती, किन्तु 
लि से वच्तु की जातादि विकत्पों द्वारा भजना है, 
न ठात्ति घटित भी होती है झीर नहीं भी 


सारण यह 
पट यी अपेक्षा से क्त 
प्रधदि पर्याय की अपना से जा 
व्रत । [ 5 
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व्यक्त-वस्तु न हो और फिर भी श्रविद्याजन्य भ्रान्ति से वह दिखाई दे तो 
इससे वस्त्‌ की सत्ता सिद्ध नही हो जाती । कहा भी है-- 

“तकामवासना, स्वप्न, भय, उन्माद तथा अविद्याजन्य भ्रान्ति से मनुष्य 
अविद्यमान अर्थ को भी केशोण्डकः के समान देखता है। 


भगवान्‌-यदि ऐसा ही है वो शून्यता के समानभाव से होने पर भी 
कछुता के वाल की सामग्री किसलिए दिखाई नही देती ? वचन की ही सामग्री 
क्यो दिखाई देती है ? या तो दोनो की दिखाई देनी चाहिए श्रथवा किसी की भी 
नही । कारण यह है कि तुम्हारे मत मे दोनो समान रूप से शून्य हैं । [१७३२ | 

पुनशच, छाती, मस्तक, कण्ठ, ओष्ठ, तालु, जीभ आदि सामग्री-रूप वक्ता 
तथा उसका वचन सत्‌ है या नही ? यदि वे सत्‌ है तो सर्वशुन्य नहीं कहा जा 
सकता । यदे वक्ता ओर वचन असत्‌ हैं तो यह बात किसने कही कि 'सब कुछ 
जन्य है? किस ने सुनी ? सर्वशुत्य मानने से न कोई वक्ता रहेगा और न कोई 
श्रोता । [ १७३३ | 


व्यक्त-- ठीक तो है, वक्ता भी नही है, वचन भी नही है, अत. वचनीय पदार्थ 
- भी नही है । इसीलिए तो स्वंशुन्य सिद्ध होता है । 
भगवान्‌--किन्तु मैं तुम से पूछता हूँ कि तुम ने जो यह वात कही कि 
वक्ता, वचन तथा वचनीय का अभाव होने से सर्वेशत्य ही है. वह (तृम्हारी बात) 
सत्य है या मिथ्या ? | १७३४ |] 


यदि तुम अपने इस वचन को सत्य मानते हो तो वचन का सदभाव सिद्ध 
होने से सर्वेवस्तु का श्रभाव सिद्ध नही होता । यदि तुम अपने इस वचन को मिथ्या 
मानते हो तो वह अप्रमाण होने के कारण स्वशुन्यता को सिद्ध करने में असमर्थ है। 

व्यक्त -चाहे यह वचन शृन्यता को सिद्ध न कर सके, फिर भी हम तो 
शुन्यता को मालते ही है । 

भगवान--तो भी यह प्रश्व हो सकता है कि तुम्हाय यह अ्रभ्युपगम 
(मान्यता) सत्य है या मिथ्या ? उत्तर से यही फलित होगा कि शुन्यता नही माननी 
चाहिए। अपि च, अभ्युपगम भी तभ्ची घटित हों सकता है जब तुम अभ्युपगन्ता 
(स्वीकार करने वाला) अभ्युपगम (स्वीकार) तथा अभ्युपगमनी य (स्वीकररणीय वस्तु) 
इन तीनो वस्तुओं का सद्भाव मानो । किन्तु सर्वशुन्यतो मानने पर अभ्युपगम भी 
घटित नही होता, अत सर्वेश्ुन्यता का आ्राग्रह छोड ठेवा चाहिए । [ १७३५] 


। कामस्वप्नभयोन्मादेरविद्योपप्लवात्तया । पश्यन्त्यमन्तमप्यर्थ जन केशोण्डक्रादिवत्‌ । 
2. आकाश में कुछ भी न हो, फिर भी वाल के गृच्छो ज॑सा दिखाई देता है, उसे केशोण्डक 
कहते हैं ! 
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यदि सर्वशून्य ही हो तो लोक में जो व्यवहार की व्यवस्था है वह लुप्त हो 
जाएगी, भाव तथा अ्रभाव दोनों को समान मानना पडेगा । फिर रेत के कणों में 
तेल क्यो नही होगा ? तिलो में ही क्‍यों होगा ? आ्राक्ाण-कुसुम की सामग्री से ही 
सव कुछ सिद्ध क्यो नही हो जाएगा ? ऐसी वात नही होती, किन्तु प्रतिनियत 
का प्रतिनियत कारण होता है, अ्रत सर्वशृन्‍्यता नहीं मानती चाहिए । | १७३६] 


यह भी कोई एकान्त नियम नहीं है कि ससार मे जो कछ है, वह सव 
सामग्री से ही उत्पन्न होता है । दृयणुकादि स्क्रन्च सावयव होने से द्वि-आदि परमाणु 
सामग्री से उत्पन्न होते है, अतः वे सामग्री-जन्य कहलाते है । किन्तु निरवयव' 
परमाणु किसी से भी उत्पन्न नही होता, फिर उसे सामग्री-जन्य कंसे कहा जा 
सकता है ? 


व्यक्त -परमाणु भी सश्रदेश (सावयव) ही है, अत. वह भी सामग्री-जन्य है । 


भगवान्‌--किन्तु उस परमाझु के जो अवयव होगे अ्रथवा उन अवयबों के 
भी जो अ्वयव होगे और इस प्रकार जो अन्तिम निरवयब (प्प्रदेशी अवयव) होगा, 
उसे तो सामग्री द्वारा जन्य नही माना जाएगा। अ्रत यह एकान्त नियम नही है कि 
सभी कुछ सामग्रीजन्य है । 


व्यक्त--यदि ऐसा कोई परमाणु नही माने तो ? 


भगवान्‌ -परमारु का सर्वथा अभाव तो माना नही जा सकता । कारण 
यह है कि उसका कार्य दिखाई देता है। अत कार्य द्वारा कारण का अनुमान हों 
सकता है । कहा भी है कि-- 


“मू्ते वस्तु द्वारा परमाणु का अनुमान किया जा सकता है। वह परमारु 
अ्प्रदेश है, निरवयव है, अन्त्य कारण है, नित्य है और उस में एक रस, एक वा, 
एक गन्ध तथा दो स्पर्श है। कार्य द्वारा उसका अनुमान हो सकता है । 7 [ १७३७] 


व्यक्त--किन्तु इस परमाणु का अ्रस्तित्व ही नही है, क्योकि वह सामग्री 
से उत्पन्न नही होता । 


भगवान्‌ू-- एक ओर तम कहते हो कि सव कुछ सामग्रीजन्य है और दूसरी 
श्रोर कहते हो कि परमाणु नही है, यह कथन तो परस्पर विरुद्ध कहलाएगा | जैसे 
कोई कहे 'सभी वचन झूठे है! तो उसका यह कथन स्ववचन विरुद्ध है, वसे तुम्हारे 
कथन में भी विरोध है। कारण यह है कि यदि परमाणु ही नही है तो उससे इतर 
कांनसी ऐसी सामग्री है जिससे सव कुछ उत्पन्न होता है ? क्या यह सव आकाश- 


न्क 


). मूर्नन्ण्रप्रदेश कारणमन्त्य भवेत्‌ तथा नित्य । 
एकरसवर्णमन्धों छिस्पर्श . कार्य लिज्भश्च ॥ 
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कसुम से उत्पन्त होता है ? श्रत यदि सव कुछ सामग्रीजन्य मानना हो तो परमाणु- 
रूप सामग्री का अभाव नही माना जा सकता ।॥ | १७३८ | 

व्यक्त-किन्तु परभाग का अदशन ही है तथा निकटस्थ भाग भी सूक्ष्म होने 
से अदृश्य है, इत्यादि! तक द्वारा जो सर्वेशुन्यता की_ सिद्धि की थी, उस विषय मे 
आप क्या कहते है ? 


सब कुछ ब्रदृश्य चहीं 


भगवान्‌ -इसमें भी विरोध है। दृश्य वस्तु के अग्र भोग का तुम्हे ग्रहण होता 
है, फिर भी तुम कहते हो कि “वह नही है । इसमे विरोध नही तो और क्‍या है ? 


व्यक्त-वस्तृत सर्वाभाव होने से अग्रभाग का ग्रहण भी अआरान्ति ही है । 


भगवानू-यदि अग्रभाग का ग्रहण अआान्ति मात्र है तो फिर शून्य रूप से 
समान होने पर भी खर-श् ग का अग्रभाग क्यो गृहीत नही होता ? दोनों का ग्रहण 
समान रूप से होता चाहिए अथवा नही होना चाहिएं। समान होने पर यह नही 
हो सकता कि एक का तो ग्रहण हो किन्तु दूसरे का नही | अपि च, विपयंय क्यो नही 
होता ? स्तम्भादि के अ्रग्नभमाग की जगह खर-श्ू ग का ही अग्रभाग दिखाई दे तथा 
स्तम्भादि का अग्रभाग दिखाई न दे, यह वात क्यो नही होती ? अ्रतः सर्वशुन्य 
स्वीकार नही किया जा सकता | [ १७३९६ | 

पुनश्च, 'परभाग दिखाई नही देता अत' अग्रभाग भी नही होना चाहिए, 
तुम्हारा यह अनुमान कितना विचित्र है | अग्रभाग तो अबाधित प्रत्यक्ष से सिद्ध है । 
अत उक्त अनुमान से अग्नि की उष्णता के समान अग्रभाग बाधित नही हो सकता, 
किन्तु अग्रभाग ग्राहक इस प्रत्यक्ष से ही तुम्हारा अनुमान बाधित हो जाता है। तुम 
ही बताओ कि अग्रभाग के ग्रहण से परभाग की सिद्धि केसे नही होती ? कारण यह 
है कि अग्रभाग आपेक्षिक है, अत. यदि कोई परभाग हो तो अग्रभाग भी सम्भव हैं 
अन्यथा नही । इस प्रकार अग्रभाग के अ्रस्तित्व के वल पर परभाग का अनुमान 
सहज है । 
अदर्शन अभाव-साथक नहो होता 

पुनश्च, केवल अदर्णन से वस्तु का निह्वव[उत्थापन)नही किया जा सकता । 
देशादि से विप्रकृष्ट वस्तुओं के विद्यमान होने पर भी उनका दर्णन नहीं होता, फिर 
भी उनका अभाव नहीं माना जा सकता । साराश यह है कि परभाग के अदर्शन 
मात्र से अग्रभाग का निषेध नही हो सकता। अग्रभाग का दर्शन होने के कारण 
अदृश्य रूप परभाग का अस्तित्व भी अनुमान से सिद्ध किया जा सकता है । जेसे कि 
दृश्य वस्तु का परभाग भी है, क्योकि तत्सम्बद्ध अ्रग्रमाग का ग्रहण होता है । जैसे 
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आकाश के पूर्वभाग का ग्रहण होने से तत्सम्वन्धी परभाग भी है ही । इसी प्रकार 
रण्यवस्तु का भी परभाग है । 

अग्रभाग का भी एक भाग श्रग्न हैं और उसका भी एक भाग श्रग्न है, इस 
प्रकार जो सर्वाग्र भाग है वह सूक्ष्म है और अद्य्य है, अत. अग्रभाग का स्वथा 
अ्रभाव! है, इत्यादि, तुम्हारी विचारणा भी अयुक्त है । क्योंकि यहाँ भी यदि परभाग 
न मान तो अग्रभाग सम्भव ही न होगा । अत परभाग अरुण्य होने पर भी मानना 
ही चाहिए । [१७४० | 

फिर यदि सर्वेवन्य हो तो अग्रभाग, मव्यभाग तथा परभाग जंसे भेद भी 
केसे, हो सकते है ? 

व्यक्त--ये भेद प्रमत की अपेआ से किए गए है । 

भगवान्‌ -किन्तु जहाँ सर्वाभाव हो वहाँ स्‍्वमत तथा परमत का भेद भी कंसे 
हो सकता है ? [१७४१ ] 

यदि बून्यता न मानी जाए तो अग्रभाग, मध्यभाग, परभाग जेसे भेद माने 
जा सकते है और यदि इन भेटो को ही न माना जाए तो खर-विषाण के समान वसे 
विकल्प करना व्यर्थ है । [ १७४२ ] 


जव सर्व्न्य है तव ऐसा क्‍्योंकर होता है कि श्रग्रभाग तो दिखाई दे किन्तु 
प्रभाग अ्रच्ण्य रहे । वस्तुत कुछ भी दिखाई नहीं देना चाहिए। फिर ग्रहण में 
विपर्यास क्यों नहीं हो जाता ? श्रर्थात्‌ परभाग हीं दिखाई दे, अग्रभाग नही, ऐसा 
क्यो नही होता ? अत सर्वशुन्यता असिद्ध है। [१७४३ | 
यदि ऐसा नियम है क्रि परभाग दिखाई न देने से वस्तु शून्य है 'तो भी 
स्फटिक की सत्ता मानती ही पडगी, क्याकि उसका परमाग भी दिखाई देता है । 
व्यक्त--स्फटिकादि भी वस्तुत घून्य ही है । 
भगवानू-तो परभाग के अरदर्णन से वस्तु का अभाव सिद्ध नहीं होगा । 
परभाग का अदर्णन अहैतु हो जायेगा। फिर ऐसा क्यो नहीं कहते कि 'कुछ भी 
दिखाई नही देता , श्रत सर्वयुन्य है । 
व्यक्त--हाँ, सच्ची वात यही है कि 'कुछ भी दिखाई नही देता, इसीलिए 
सव का अभाव है--सर्वशुन्य है । 
भगवान्‌-ऐसी वात मानने पर तुम जिसे पहले स्वीकार कर चुके हो वह 
बाधित हो जायेगा । पहले तुमने यह कहा था कि परभाग का अदर्शन है और अब 
तुम यह कहते हो कि किसी का भी दर्णन नही है । इन दोतो वालों मे परस्पर विरोध 
है । फिर घट-पट श्रादि वाह्य वस्तु सव को प्रत्यक्ष है, अत यह कंसे कह सकते है कि 
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कुछ भी दिखाई नही देता । इसमें तो प्रत्यक्ष विरोध है। अश्रत उपयु कत हेतु से तुम 
सर्वाभाव सिद्ध नही कर सकते । 


व्यक्त --सर्व सपक्ष में हेतु विद्यमान न हो,तदपि यदि वह सच विपक्ष से व्यावत्त 
हो--अ्रर्थात्‌ किसी भी विपक्ष मे विद्यमान न हो तो उसे सद्‌ हेतु कहते है । जैसे कि 
शब्द अनित्य है, क्योकि वह प्रयत्न से उत्पन्न होता है । यह हेतु सभी अनित्य पदार्थों 
में विद्यमन नही है, क्योकि बिजली, बादल आदि ऐसे अनित्य पदार्थ है जो प्रयत्न 
की अपेक्षा नही रखते । फिर भी यह हेतु किसी भी विपक्ष मे नही पाया जायता। 
अर्थात्‌ ऐसा एक भी नित्य पदार्थ नही है जो स्वोत्पत्ति मे प्रयत्न की अपेक्षा रखत्ता 
हो | कारण यह है कि नित्य पदार्थ को उत्पत्ति ही नही होती, वहाँ प्रयत्न से क्या 
प्रयोजन ? अत उक्त हेतु सर्व सपक्षव्यापी न होने पर भी स्वविपक्ष से व्यावृत्ति के 
कारण स्वसाध्य अनित्यता को सिद्ध करता है। उसी प्रक्रार परभाग का अदर्शन' 
चाहे स्फटिकादि शून्य पदार्थों मे न हो--अर्थात्‌ सर्वे सपक्ष मे न हो तो भी सपक्ष के 
अधिकाश भाग मे है ही, अत वह स्वसाध्य की सिद्धि कर सकता है । 
भगवान्‌ --'परभाग का अ्रदर्शन' इस हेतु मे उक्त हेतु के समान व्यतिरेक 
सिद्ध नही होता । उक्त हेतु का निम्न व्यतिरेक सिद्ध है-“जो श्रनित्य नही होता वह 
अयत्न से उत्पन्न भी नही होता, जेसे आकाश ।' किन्तु यहाँ ऐसा व्यतिरेक कैसे सिद्ध 
करोगे कि “जहाँ शुन्यता नही, वहाँ परभाग का अदर्शत भी नहीं। ऐसा व्यतिरेक 
किसी सद्भूत वस्तु मे ही सिद्ध हो सकता है । तुम सर्वाभाव मानते हो, अश्रत किसी 
भी सद्भूत वस्तु को स्वीकार नहीं कर सकते। अभ्रत परभाग का श्रदर्गन अहेतु ही 
रहेगा । [१६४४-४५ | 
'व्यक्त--पर तथा मध्यभाग नही है, क्योकि खर-विषाण के समान वे 
अप्रत्यक्ष हैं। जव पर तथा मध्यभाग ही नही है तो अग्रभाग कहाँ से होगा ? क्योकि 
अग्रभाग भी पर-मध्य भाग की अपेक्षा से है। इस प्रकार सर्वश्वन्यता की सिद्धि 
होगी । 
भगवान्‌ -जो पदार्थ भिन्न-भिन्न इन्द्रियो का विषय वनता है वह अर्थ- 
प्रत्यक्ष कहलाता है। अत्त जब तुम यह कहते हो कि अ्रप्रत्यक्ष है. तव तुम कम से 
कम इतना तो मानोगे ही कि इन्द्रियों और अर्थ विद्यमान है। कारण यह है कि 
विद्यमान का ही निषेध होता है । उन दोनों को स्वीकार करने से शुन्यता की हानि 
होती है। अत शायद तुम इन्द्रियों और अर्थ को न मानोगे तथा झृन्य को ही 
स्वीकार करोगे तो भी तुम यह नही कह सकते कि “अप्रत्यक्ष होने से' कारण यह 
है कि इन्द्रियो और श्रर्थ के अभाव मे प्रत्यक्ष और अप्रत्यक्ष का व्यवहार नही हो 
सकता । [१७४६] 
अप्रत्यक्ष होने से यह हेतु व्यभिचारी भी है, क्योंकि ऐसा नियम नहीं है 
कि जो अप्रत्यक्ष हो वह अविद्यमान ही हो । तुम्हारे अपने ही सशय का तथा अन्य 
ज्ञानों का बहुत से लोग प्रत्यक्ष नही करते, फिर भी वे विद्यमान है ही । इसी प्रकार 
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अन्य पदार्य भी ऐसे हो सकते हैं जो अप्रत्यक्ष होकर भी विद्यमान हों । इसी तरह 
पर-मव्यभाग भी अप्रत्यक्ष होकर विद्यमान हो सकते हैं । 

व्यक्त-अप्रत्यक्ष होने से सगयादि ज्ञान भी विद्यमान नही है, यदि मैं यह 
वात कहूँ तो ? 

| भगवान्‌--तो फिर यही हुआ न कि तुम्हें भूतों की शृन्यता के विपय में 

सगय नही है । तो फिर वह किस को है ? और वह क्‍या है ? तथा शून्‍्यता को 
किसने पहिचाना है ? 

साराण यह है कि किसी दूसरे को भूतों के विपय में सन्देह ही नहीं है। 
यह सन्देह तुम्हे ही था | श्रव तुम कहते हो कि मुझे भी सन्देह नही है । फिर तो यह 
चर्चा यद्दी समाप्त हो जानी चाहिए, क्‍योंकि दूसरे लोगों को इन ग्राम, नगर श्रादि 
की सत्ता के विषय में लेगमात्र भी सन्देह नहीं ढै । भ्रत सर्वश्रुन्यता का प्रश्न ही 
नहीं रहता । [१७४७] 


पृथ्वी श्रादि भृत प्रत्यक्ष हैं 


श्रतः है व्यक्त | पृथिवी, जल, श्रग्नि, आदि जो प्रत्यक्ष दिखाई देते हैं, उनके 
वियय मे तुम्हे भी सन्देह नही करना चाहिए। जैसे कि तुम अपने स्वरूप के विपय 
में सन्‍्देह नही करते । वायु तथा आकाश प्रत्यक्ष दिखाई नहीं देते, उनके विपय में 
कदाचित्‌ सणय हो सकता है, किन्तु उस सशय का निवारण अनुमान से हो सकता 
है | [ १७४८ | 

व्यक्त--वायु की सिद्धि के लिए कौन-सा अनुमान है ? 
वायु का श्रस्तित्व 

भगवान्‌--स्पर्तादि गुणों का गुणी अरुण्य होने पर भी विद्य मान होना चाहिए 
क्योकि वे गुण है, जैसे कि रूप गुण का गुणी घट है। अ्रत स्पर्श-शव्द-स्वास्थ्य- 
कम्पादि गुणों का जो गुणी सम्पादक है, वह वायु है । इस प्रकार वायु का अ्रस्तित्व 
सिद्ध है, इसमे सन्देह का अवकाश नही रहता । [ १७४६] 

व्यक्त -अवक्राब-साधक अनुमान कौन-सा है ? 


ग्राक्रात की सिद्धि 


भगवान्‌ -- पृथ्वी, जले, झग्नि, वायु इन सव का कोई आधार होना चाहिए, 
क्योकि वे सब मत हैं। जो मूत्र होता है, उसका आधार अवश्य होता है, जैसे कि 
पानी का आधार धट है। जो पृथ्वी आदि का आधार है, वह आकाश है। 
हे व्यक्त | इस प्रकार आकाज की सिद्धि भी सगत है, उसके विषय मे सशय का कोई 
कारगा नही है। 
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व्यक्त-प्रृथ्वी आदि भूतों का आधार साध्य है, श्रत रष्टान्त मे जल का 
आधार रूप जिस घटस्वहूप पृथ्वी का कथन किया गया है, उसे अ्रभी साधारस्प मे 
सिद्ध करता है । इसलिए वह आधा रयुक्त अश्रण में साध्य ही है। अत साधारल्प मे 
ग्रव तक असिद्ध पृथ्वी को रृष्टान्त में कैसे सम्मिलित किया जा सकता है ? 


भगवान्‌--ऐसी अवस्था मे उक्त अनुमान के स्थान पर निम्त अनुमान से 
भूतो का आधार सिद्ध करना चाहिए -पृध्वी आधार वाली है, मूर्त हाने से, पानी 
के समान । इसी प्रकार पानी के आधार की सिद्धि के लिए अग्नि अग्नि के आ्राशार 
की सिद्धि के लिए वायु, तथा वायु के आधार की सिद्धि के लिए पृथ्वी का ह्प्टान्त 
देकर पृथक-पृथक भरूतो का श्राधार सिद्ध करना चाहिए। इससे उक्त दोपष की 
निवृत्ति हो जाएगी। इस प्रकार उक्त भूतो के आधार रूप आकाण की सिद्धि हो 
जाने के कारण उसके अस्तित्व मे सन्देह का स्थान नही रहता । [१७५०] 


हे सौम्य ! इस प्रकार प्रत्यक्षादि प्रमाणो ये सिद्ध भूतो की सत्ता स्वीकार 
करनी ही चाहिए। जब तक शस्त्र से उपधात न हुआ हो तव तक ये भूत सचेतन 
अथवा! सजीव है, शरोर के आवारभूत है और विविध प्रकार से जीव के उपभोग 
में आते है । [१७५१।॥ 


व्यक्त--आप ने भूततो को सजीव कंसे कहा ? 
भूत सजीव हैं 
भगवान्‌ -पृथ्वी, जल, अग्नि और वायू ये चारो ही सचेतन हैं, क्योक्रि 


उन मे जीव क्रे लक्षण दिखाई देते है । किन्तु आकाण अमूर्त है श्ौर वह केवल जीव 
का आधार ही बनता है । वह सजीव नही है । [१७५२] 


व्यक्त--पृथ्वी के सचेतन होने में क्या हेनु है ? 


भगवाव्‌--सुनो, पृथ्वी सचेतन है क्योकि उस में स्त्री में दुग्गोचर होने बाज 
जन्म, जरा, जीवन, मरणा, क्षतससरोहण, आहार दोहद, रोग, चिकित्सा एत्यादि 
लक्षण पाये जाते हैँ । 

व्यक्त --अचेतन मे भी जन्म शादि दिखाई देते है, जेसे दही उत्पन्त हग्ा। 


५ 


जीवित विष, निष्किय कयुम्वा जैसे प्रयोग से दढ़ी आदि में भी जन्म उत्पादि है, फिर 
भी वह सजीव नहीं । 


४5 


भगवान्‌ू--दही झ्रादि अचेतन वस्तु में ऐसा प्रयोग प्रीपभारिश है, सुपर 
उममे जरादि सभो धर्म मनुण्य के समान दिखाई नहीं हेले । हल संध्मे केला से 
जमन्मादि सभी भाव मिश्यचरित हैं. सत्त उसे गर्ेगन गानतया चाशिए 
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अपि च, वनस्पति में चंतन्यसाधक अन्य हेतु भी है। स्पृप्टप्ररोदिका 
(लाजवन्ती ) वनस्पति क्षुद्र जीव के समान केवल स्पर्ण से सकुचित हो जाती है। 
लता अपना आशय प्राप्त करने के लिए मनुष्य के समान वृक्ष की ओर सचरित 
होती है | जपी थ्रादि मे निद्रा, प्रवोध, सकोच आदि जीव के लक्षण माने गए 
यह भी सिद्ध है कि अप्रुक काल मे वकुल शव्द का, अशोक वृक्ष रूप का, कुरुवक 
गन्ध का, विरहक रस का तथा चम्पक तिलक आदि स्पर्ण का उपभोग करते है। 
[१७५३-५४ | 

पुनण्च, जेंसे मनुप्य आदि जीवों मे गअ्र्श के मास का अंकुर फूटता 
अर्थात्‌ एक वार अर्ग को काटने के वाद फिर उसके मॉँस के श्रकुर उत्पन्न होते हैं, 
वैसे वक्ष समूह, विद्रम, लवण तथा उपल में भी जब्‌ तकवे स्वाश्रयस्थान में 
होते है, तव तक एक्र वार छिन्न होने के वाद पुन. स्वजातीय अँकुरो का प्रादुर्भाव 
होता है और वे बढते है । ्रत उनमे जीव है । 

व्यक्त- पृथ्वी आदि भूतो को सचेतन सिद्ध करने का प्रसग है, श्रत 
सर्वप्रथम पृथ्वों को ही सजीव सिद्ध करना चाहिए था। उसके स्थान पर प्रथम वृक्षा 
में तथा तत्पज्चात्‌ विद्रुम (प्रवाल), लवणादि रूप पृथ्वी मे सजीवता सिद्ध करने का 
क्या कारणा है ? 

भगवान्‌--लौकिक प्रसिद्धि के अनुसार वनस्पति भी पृथिवीभूत का विकार 
है, अत. पृथ्वीभत मे उसका समावेश है। वह कोई स्वतन्त्र भूत नही है। इस के 
अतिरिक्त वनस्पति मे जैसे स्पप्ट चेंतन्य लक्षण दिखाई देते है वेसे विद्रुम आदि 
में नही हैं । इन कारणो से पहले ब॒क्ष मे हो लजीवता सिद्ध की है। [१७५६ ] 

व्यक्त -जल को सचेतन कंसे सिद्ध किया जा सकता है ? 

भगवान्‌ू--जमीन खोदने से जमीन से सजातीय-स्वरूप स्वाभाविक रूप से 


पानी निकलने के कारण वह मेढक के समान सजीव है। अ्रथवा मछली के समान 
बादलों से गिरने के कारण आकाश का पानी सजीव है । [१७५७ | 


व्यक्त-- वायु की सजीवता केसे मानी जाए ? 


भगवान्‌ - ज॑ंसे गाय किसी की प्रेरणा के विना ही अनियमित रूप से तिर्यक 
गमन करती है, वस्ते वायु भी यति करती है, अत वह सजोव है । 
व्यक्त - अग्नि की सजीवता का क्‍या कारण है ? 


भगवान्‌ -जसे मनृप्य मे आहार आदि से वृद्धि और विकार इष्टिगोचर 
हते है वसे ही अग्नि मे भो काप्ठ के आहार से वृद्धि और विकार दिखाई देते है । 
अत वह मनुष्य के समान सजीव है। [१७४८ |] 
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पृथ्वी ग्रादि चारो भूत जीव द्वारा उत्पन्न तथा जीव के आधारभूत शरीर 
है । कारण यह है कि वे श्रश्रविकार से भिन्न प्रकार की मूर्त जाति के द्रव्य है, जंसे 
कि गाय आदि का शरीरं। ये शरीर जब तक शस्त्रोपहत न हो तब तक सजीव है 
तथा शस्त्रोपह्त होने के वाद वे निर्जीव हो जाते है। [१७५६ | 


हे सीम्य | यदि ससार मे पृथ्वी आदि एकेन्द्रिय जीव न हो तो ससार का 
ही विच्छेद हो जाए | कारण यह है कि ससार में से अनेक जीव मोक्ष मे जाते रहते 
है तथा नए जीव' उत्पन्न नही होते। लोक भी अति परिमित है, भ्रत उसमे स्थल 
जीव तो थोडे से ही रह सकते हैं, इसलिए ससार जीव-रहित हो जाएगा। किन्तु 
यह बात कोई भी स्वीकार नही करता कि ससार जीव-रहित हो जाता*है | श्रत 
पार्थिव आदि एकेन्द्रिय जीवो की अनन्त सख्या मानने चाहिए। ये जीव भूतो को 
अपना झाधारभूत शरीर वताकर उनसे उत्पन्त होते है। [१७६०-६१ ] 


व्यक्त यदि पृथ्वी आदि भूतो मे आपके कथनोनुसार अनन्त जीव हो तो 
साधु को भी आद़्ारादि लेने के कारण अनन्त जीवो की हिसा का दोप लगेगा, इससे 
अहिसा का श्रभाव हो जाएगा। 


भूतो के सजीव होने पर भी अहिसा का सदभाव 


भगवानू--प्रहिसा का अभाव नहीं होता, क्‍योंकि मैं पहले ही कह चुका हू 
कि शस्त्रोपहत पृथ्वी आदि भूतों मे जीव नही होता, वे सभी भूत निर्जीब होते है। 


तुम्हे हिसा और अहिसा का विवेक करना चाहिए । लोक ज्येवो से परिपूर्ण 
है, केवल इतने से ही हिंसा हो जाती है, यह वात नही है । [१७६२ | 


अपि च, यह भी ठीक नही है कि कोई:व्यक्ति जीव का घातक बना और 
इसी से वह हिसक हो गया । यह भी असगत है कि एक व्यक्ति किसी जीव का 
घातक नही, अत वह निश्चयपूर्वक अहिसक है। यह वात भ्री नही है कि थोडे जीव 
हो तो हिसा नही होती ओर अधिक जीव हो तो हिंसा होती है । [१७६३ ] 


व्यक्त--फिर किसी को हिसक या अहिसक कैसे समझता चाहिए ? 
हिला-अहिसा का विवेक 


भगवात---जीव की हत्या न करने पर भी दुष्ट भावों के कारण कसाई के 
समान हिंसक कहलाता है तथा जीव का घातक होने पर भी जुद्ध भावो के कारंगा 
सुवंध के समान अहिसक कहलाता है । इस प्रकार अनक्रम से ब॒द्ध तथा दुप्ट भावों 
के कारण जीव को मारने पर भी अहिसक तथा न माने पर भी हिसक कहलाता 


है । [१७६४ | 
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व्यक्त किसी के मन के भावों को कैसे जाना जाए ? 


भगवान्‌ू-पाँच समिति तथा तीन गप्ति सम्पन्न ज्ञानी साधु अहिसक होता 
है, किन्तु इसके विपरीत जो असयमी है, वह हिंसक है। उक्त सयमी से जोब का 
घात हो या न हो किन्तु उससे वह हिंसक नहीं कहलाता; क्योकि हिसक होने का 
ब्राधार आत्मा के अ्रध्यवसाय पर है! वाह्म-निमित्त-हप जीवबात तो व्यभिचारी है। 
[१७६५ |] 


व्यक्त--यह कैसे ? 


भगवान्‌ -वस्तुत निश्चय नय से अशुभ परिणाम का नाम ही हिसा है । 
यह अज्युभ परिणाम वाह्य जीवधात को अपेक्षा रख भी सकता है और नही भी 
रखता । साराश यह है कि अशुभ परिणाम ही हिसा है। बाह्य जीव का घात हुआ 
हो या न हुआ हो अथ्ुभ परिणाम वाला जीव हिसक है । [१७६६ | 


व्यक्त--ता क्या वाह्य जीव का घात हिसा नही कहलाती ? 


भगवानू--जा जीव-वध अशुभ परिणामजन्य हो अथवा अजुभ परिणाम का 
जनक हो वह जीव-वध तो हिंसा ही है, अत. यह नही कहा जा सकता कि जीव-वध 
सर्वया हिसः है ही नही। जो जीव-वष अशुभ परिणाम से जन्य नही अथवा अशुभ 
परिणाम का जनक नही, वह हिसा की कोटि में नही आता । [१७६७] 


जैसे इन्द्रियों के विवय, रूप, शव्दादि वीतराग पुरुष के लिए राग के जनक 
नही होते, क्योकि वीत राग पुरुष के भाव शुद्ध है, वेसे ही सयमी का जीव-वध भी हिसा 
नही है । कारण यह है कि उसका मन छुद्ध है । 


अत है व्यक्त !' यह कहना ठीक नही कि लोक-जीव सकुल है, अतः 
सयमी को भी हिसा का दोप लगेगा और अ्रहिसा का अभाव हो जाएगा । 


इस तरह यह वात सिद्ध हो गईं कि ससार में पाँच भूत है, उनमे पहले 
चार--पृथ्वी, जल, तेज, वायु सजीव है और पाँचवा श्राकाञ निर्जीव है । 


व्यक्त-प्रमाण से पाँच भूतो की सिद्धि हुई, किन्तु वेद-वचन के विरोध के 
विपय में आप क्या कहते है ? 


वेद-बचन का समन्वय 


भगवान्‌ू--वेद मे ससार के सभी पदार्थों को स्वप्न-सब्श कहा है, इसका 
ग्र्थ यह नहीं हैं कि उनका सर्वथा अभाव है । किन्तु अ्रन्य जीव इन पदार्थों मे 
अनु रक्त होकर मूठ न हो जाएँ, उनमे आसक्त न हो जाएँ, इस उद्देश्य से उन्हें 
स्वस्तोपम अथवा असार वताया गया है। मनुष्य संसार के परिग्रह से मुक्त हो कर, 
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मिर्मोही बतकर, वीनराग और सर्व बने तथा अन्त में मोक्ष प्राप्त करे, यही एस 
क्रथन बाग भाव है । श्रत, उक्त बेद-बचन वा तात्पर्य स्व-गन्यता नहींठे विस्त 
पदार्थों मे श्रागक्ति बोग्य कोई वरन नहीं है, यही वेद-बचन का श्राणय है । [६७६६८ 

इस प्रवार जरा जन्म-मर रण से मृक्त भगवान्‌ ने जब उससया संशय दूर या, 
तब उसने ऋपने ५०० शिप्यो सहित दीक्षा लेली । [१७६६ ] 


अन्‍त++ है) २+२«> 


४ प्‌ ज़रा 
पचली शाणुदध्र सुधार 

इस भव तथा परभ्रव व्ठे सादृश्य की चर्चा 
(कार्य-क,रण के सादश्य की चर्चा) 


उन सब के दीक्षित होने का समाचार सुनकर सुधर्मा भी यह विचार कर 
भगवान्‌ के पास आया कि उनके निकट जाकर उन्हे नमस्कार करू तथा उनकी 
सेवा करू । [ १७७० | 


जन्म-जरा-मरण से मुक्त भगवान्‌ सर्व तथा सर्वेदर्शी थे, अत उन्होने 
उसे नाम-गोत्र-युवंक सम्बोधित करते हुए कहा 'सुधर्मा अग्तिवेश्यायन ! | १७७१ | 


इह-परलोक् के सादृश्य-वेसादृश्य का संग्रय 


फिर भगवान्‌ ने उसे कहा-वेद मे कहा है (पुरुषों मृत सन पुरुपत्व- 
मेबाश्नुते, पशव पशुत्वम!' श्रस्य स्थान पर कहा है 'श्गालों वे एब जायते यः स 
पुरीषो बछ्लते |” भ्रत तुम्हे यह सशय है कि जोव जैसा इस भव मे है वेसा ही परभव 
में भी होता है या नही ? कारण यह है कि तुम प्रथम वाक्य का यह तात्पर्य समझते 
हो कि जीव भवान्तर मे भी सच्श ही रहता है तथा दूसरे वाक्य का तात्पयें तुम यह 
समभते हो कि भवान्तर में वेसाइश्य की सम्भावना है। अत वेद-वाक्यों मे परस्पर 
विरोध अतीत होने से तुम्हे सजय हुआ है, किन्तु यह सजणय ठीक नही है । उन 
वाक्यों का तुम जो अर्थ समझते हो, वह यथार्थ नही है। मै तुम्हे उनका वास्तविक 
अथ वताऊँणा, तव तुम्हारा सगय दूर हो जायेगा । [ १७७२ | 


कारण-सदुंश कार्ये 


पहले तुम्हारे श्रम का निवारण करना ग्रावश्यक है । तुम यह समभते हो 
क्रि कारण जैसा ही कार्य होता है, जेंसे कि यवाकुर, यव वीज के समान होता है । 
अत तुम यह स्वीकार करने के लिए लानायित हो कि परभव में भी जीव इस भव 
के अनुरूप ही होता हैं| किन्तु तुम्हारी मान्यता अयुक्त है । [१७७३] 


। पुरुष मर कर परभव में भी पुरुष ही बनता है | पण भी मर कर पशु ही होता है । 
2 जिसे मल सहित जलाया जाता है, वह शगाल रूप में जन्म ग्रहण करता है । 
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सुधर्मा -हाँ, भगवन्‌ ! आपने मेरे मंत्र की बात ठीक-ठीक कह दी है, किन्तु 
मेरी मान्यता अयुक्त क्यो हैं ? 


सद्यय निवारण--कार ण से विलक्षरा कार्य 


'भगवान्‌ -यह कोई ऐकान्तिक नियम नही है कि कार्य कारण के सद्ण ही 
होता है। श्वूग से भी शर नामक वनस्पति उत्पन्न होती है, और उसी पर यदि 
सरसों का लेप किया जाए तो पुन उसी मे से अमुक प्रकार का घास उत्पन्न होता 
है। इस के अतिरिक्त गाय तथा बकरी के वालो से दूर्वा उत्पन्न होती है। इस 
प्रकार नाना प्रकार के द्रव्यों के सयोग से विलक्षण वनस्पति की उत्पत्ति का वर्णन 
वक्षायूवेंद मे है। इससे सिद्ध होता है कि यह कोई नियम नही है कि कार्य 
कारणानुरूप ही होता है । कार्य कारण से विलक्षण भी हो सकता है । योनिप्राभुत 
के योनि-वर्णान से भी सिद्ध होता है कि नाना द्रव्यो के समिश्रण से सपे, सिहादि 
आ्राणियों की तथा सुवर्ण व मणि की उत्पत्ति होतो है। अत. यह मानना चाहिए कि 
काये कारण से विलक्षण भी उत्पन्न हो सकता है। यह एकान्त नही है कि कार्य 
कारणानुरूप ही होना चाहिए । [ १७७४-७५ | 


कारण व'चन््य से कार्य वेचित्र्य 


कारणानुरूप कार्य मानने पर भी भवान्तर में विचित्रता की सम्भावना है। 
अर्थात्‌ का रणानुरूप कार्य स्वीकार करके भी यह निश्चित नही किया जा सकता कि 
मनुप्य मरकर मनुष्य ही बनता है । 


सुधर्मा-यह कंसे ? 


भगवान्‌--यदि तुम बीज के अर्थात्‌ कारण के अनुरूप ही अ्रकुर अर्थात्‌ कार्य 
की उत्पत्ति मानते हो तो भी तुम्हे परजन्म में जीच में वेचित्र्य मानना ही पडेगा । 
कारण यह है कि भवाकुर का बीज मनुष्य नही किन्तु उस का कर्म है और वह 
विचित्र होता है। श्रत. इसमें कोई नई बात नही कि मनुष्य का परभव विचित्र हो । 
जब कारण ही विचिन्न है तो कार्य भी विचित्र होगा ही । 


सुधर्मा--कर्म की विचित्रता का क्या कारण है ? 


भगवान्‌--कम के हेतुओं--मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कषाय, योग में 
विचित्रता है, अत कर्म भी विचित्र है। कर्म के विचित्र होने के कारण जीव का 
भवाकुर भी विचित्र ही होगा । यह वात तुम्हे माननी ही चाहिए । श्रत मनुष्य मर 
कर अपने कर्मो के अनुसार नारक, देव, अ्रथवा तिर्य॑च् रूप मे भी जन्म ले सकता 
है । [ १७७६-७८ | 


96 गणधरवाद [ गणघर 


उक्त वस्तु को सिद्ध करने के लिए अनुमान प्रमाण भी हैं। वह यह है-- 
जीवों की सासारिक अवस्था नारकादि रूप में विचित्र है, क्योंकि वह विचित्र कर्म 
का फल अथवा कार्य है। जो विचित्र हेतु का फल होता है, वह विचित्र होता है; 
जैसे कृषि आदि विचित्र कर्म का फल लोक मे विचित्र ृप्टिगोच्चर होता है ।[ १७७६ | 


सुधर्मा-कर्म की विचित्रता का क्‍या प्रमाण है ? 


भगवान्‌-कर्म पुदूगल का परिणाम है श्रत उस मे वाह्मय श्रश्नादि विकार 
के समान अथवा पृथ्वी श्रादि के विकार के समान विचित्रता है। जो विचित्र 
परिण॒ति वाला नही होता वह आकाञण के समान पुदूगल का परिणाम भी नहीं 
होता । यद्यपि पुदगल के परिणाम के रूप में कर्म के सभी परिणाम समान है, तथापि 
कर्म की श्रावरण रूप से जो विजेपता है वह मिथ्यात्व आदि सामान्य हेतुओ तथा 
ज्ञानी के प्रह्देप भादि विशेष हेतुओ की विचित्रता के कारण है । [१७५० | 


सुधर्मा--क्या इस भव के समान परभव कभी सम्भव ही नहीं है ? 


इस भव की तरह पर-भव विचित्र हैं 

भगवान्‌ू-यदि इस भव के अनुरूप परभव मानना हो तो भी जेसे इस सव 
मे कर्मफल की विचित्रता रृूय है वेसे परभत्र मे शी मानती चाहिए । अर्थात्‌ इस 
भव में जीव शुभा-शुभ विचित्र क्रिया करते है, विचित्र कर्म करते है, उनके अनुरूप 
ही परभव में भी विचित्र फल मानना चाहिए | [१७८१] 


सुधर्मा- कृपया आप इसे स्पप्टता पु्वंेक समभाएँ | 


भगवान्‌--इस ससार से जीव नाना प्रकार से कर्म वॉधते है, कुछ नारक 
थोग्य कर्मवन्धन करते हैं तथा कुछ देव आदि योनि के योग्य । यह बात सभी को 
प्रत्यक्ष है । अब यदि परलोक मे इच कर्मों का फल उन्हे मिलना ही हो तो हम यह 
कह सकते है कि इस लोक मे उन के कर्म या उन की क्रिया को जैसी विचित्रता है, 
वेसी ही परलोक मे उन जींवो की विचित्रता होगी । अ्रत- एक अपेक्षा से तुम्हारा 
कथन ठीक ही है कि इस भव मे जो जेसा होता है वह परलोक मे भी वसा ही होता 
है। श्रर्थात्‌ जो इस भव मे अ्रगुभ कर्म वाँधता है वह प्रभव में भी अशुभ कर्मो 
को भोगने वाला होता है। इस प्रकार 'जेसे को तेसा' इस श्रर्थ की अपेक्षा से 
तुम्हारा न्याय भी युक्त हो जाता है। [| १७८२ | 


कर्म का फल परभव में भो होता है 


सुधर्मा--इस भव में ही जिसका फल मिलता है, ऐसा कृषि आदि कर्म ही 
सफल है, किन्तु परभव के लिए जो दानांदि कर्म किए जाते है उनका कुछ भी फल 
नही मिलता । अत परभव मे विचित्रता का कोई कारण नही रहेगा । फलत इस 
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भव में जीव मनुष्पादि के रूप से जेसा होगा, वेसे का वेसा वह पर-भव में भी रहेगा 
उसमे वेसाहश्य का अवकाश नही रहता। 


भगवान्‌ -ऐसी वात मानने से तो पर-भव में जीव का तुम्हे जो इष्ट है वह 
सर्वथा सारश्य घटित ही नही होता । पर-भव में जीव की उत्पत्ति का कारण कर्म 
है, किन्तु तुम उस कर्म या कर्म के फल को परलोक मे मानते ही नही । 


सुधर्मा -कर्म के बिना भी जीव परलोक मे सरुश ही होता है। 


भगवान्‌--इस से तो निष्कारण की उत्पत्ति माननी पडेगी, क्योकि परलोक 
मे सारछूय के किसी भी कारण के अभाव मे उसकी उत्पत्ति हुई, किन्तु उत्पत्ति 
निष्का रण नही होती । श्रत यह मानना पडेगा कि जो कर्म नही किया, उसका फल 
मिला, तथा परलोक के लिए जो दानादि क्रिया की थी वह निष्फल सिद्ध हुईै। इस 
प्रकार कृत का नाश स्वीकार करना होगा । | १७८३ | 


ग्रपि च, यदि दानादि क्रिया परलोक में निष्फल होगी तो वस्तुत कर्म का 
हो भ्रभाव हो जाएगा। कर्म के प्रभाव मे परलोक की ही सज्ना नही रहेगी। फिर 
साहश्य का प्रश्न ही कैसे उत्पन्न होगा ? 


सुधर्मा -कर्म के अभाव में भो भव बानने में क्या आपत्ति है ? 
कर के ग्रभाव से संसार नही 


भगवान्‌ -ऐसी स्थिति मे भव का नाश भी निष्कारण मानना पडेंगा। 
अ्रत मोक्ष के लिए तपस्या आदि अनुष्ठान भी व्यर्थ ही सिद्ध होगे। फिर यदि भव 
निष्का रण हो सकता है तो जीव। के वेसाइश्य को भी निष्कारण ही क्यो न मान 
लिया जाए ? [१७८४] 


सुधर्मा-कर्म के अभाव में स्वभाव से ही प्रमभव मानने मे क्‍या हानि है ? 
जैसे कर्म के विना भी मिट्टी के पिण्ड से उस के अनुरूप घट का निर्माण स्वभावत 
होता है, वेसे ही जीव की सदृण जन्म-परम्परा स्वभाव से ही होती है । 


परभव व्वभाव-भन्‍्य नहीं 


भगवान्‌ -घडा भी केवल स्वभाव से ही उत्पन्न नही होता, किन्तु वह कर्त्ता, 
करण आदि फो भो अपेक्षा रखता है। इसी प्रकार जीव के विषय में भी जीव को 
तथा उसके प्रभव के शरी' आदि के निर्माण को करण की अपेक्षा है। ससार में 
जो करण होता है वह कर्त्ता से तया कार्य से -कुम्भभार और घट से -चक्र के 
समान भिन्न होता है। इसलिए जीवरूप कर्त्ता से तथा पारभविक-श री र-रूप कार्य से 
प्रस्तुत मे भी करण पृथक होना चाहिए । वही कम है । 
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सुधर्मा--घटाडि कार्य में कुम्भकार, चक्र आदि रूप कर्त्ता और करण प्रत्यक्ष 
सिद्ध है, अत उन्हे मानने में आपत्ति नही है, किन्तु शरीरादि कार्य तो बादल के 
विकार के समान स्वाभाविक ही है, इसलिए उसके निर्माण में कर्म-रूप करण की 
ग्रावव्यता नही है । 

भगवान्‌- तुम्हारा यह कथन ठीक नही है, क्योंकि शरीर सादि है तथा 
प्रतिनियत (निश्चित) आकार वाला भी है, भरत घट के समान उसका कोई कर्त्ता और 
करण होना चाहिए। तुमने कारणानुरूप कार्य का जो सिद्धान्त स्वीकार किया है 
वह भी बादल के विकार-रूप दृप्टान्त मे घटित नही होता होता । कारण यह है कि 
वादल के विकार श्रपने कारण-रूप द्रव्य पुदगल से अ्रति विल्नक्षण दिखाई देते है । 
साराग यह है कि गरीर आदि काय को स्वाभाविक नहीं माना जा सकता। 
[१७८५ | 

अपि च्, स्वभावः क्‍या है ? वस्तु है ? निष्कारणता है ? अथवा वस्तु-धर्म 
है ? यदि तुम उसे वस्तु मानते हो तो उसकी उपलब्धि होनी चाहिए, किन्तु आकाग- 
कुसुम के समान उसको उपलब्धि नहीं होती । अत. स्वभाव जैसी कोई वस्तु नही 
है । [| १७८६ ] 


स्वभाववाद का निराकरण 
यदि थ्राकाच-कुसुम के समान अत्यन्त अनुपलव्ब होने पुर भी स्वभाव का 
अस्तित्व स्वोकार करते हो तो फिर अतुपत्रब्य होने पर कर्म का अ्रस्तित्व क्यो 
नहीं स्वोकार करते ? जिस कारण के आधार पर स्वभाव का अस्तित्व मानते हो, 
उसी कारण से कर्म का अस्तित्व भी मान लेना चाहिए। [ १७८७ ] 
कल्पना करो कि मैं स्वभाव का ही दूसरा नाम कर्म रख देता हूँ तब तुम 
ही वतागो इसमे क्या दोप है ? भ्रपि चर, यदि स्वभाव हमेशा सदुश ही रद्द तो ही 
सदा एक-ूप कार्य बने, अर्थात्‌ मनुष्य मर कर मनुप्य हो। किन्तु मैं पूछता हूँ कि 
ग्वमाव हमेणा एक जैसा क्‍यों रहता है ? यदि तुम यह कहो कि स्वभाव का स्वभाव 
ही ऐसा है कि वह हमेशा सच्ण रहता है, अत उससे सदश भव ही होता है, तो फिर 
इस के उत्तर में यह भी कहा जा सकता है कि स्वभाव का स्वभाव ही ऐसा है कि 
जिससे विसह्ण भव उत्पन्न होता है । [ १७८८] 
पुनएच स्वभाव मूर्त है अथवा अमूर्त ? बदि स्वभाव मूर्त है तो उसमे और 
कर्म में क्‍्ब्रा नंद है ? दोनो सूर्त होने से समान ही है । तुम जिसे स्ठ्भाव कहते हो, 





. याया 6वथ) में सी स्वभावबाद के दिपय में चर्चा की गई है, उसे देख लेना चाहिए। 
प्ररणुन गाया 786-4793 को सम्मुख देख हर ही गाया 643 कह्ली टीका मे टीकाकार 
ने खभाययव दे हा यप्टन दिया है । 
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उसे ही मैं कर्म कहता हूँ । इनमे केवल नामका भेद है। स्वभाव परिणामी होने के 
कारण दूध के समान सदा एक जेसा भी नही रह सकता। अथवा बादल के समान 
मृत होने के कारण भी स्वभाव एक जैसा नही रह सकता । 

सुधर्मा-स्वभाव मृत नही, परन्तु अमृत है । 

भगवान्‌--यदि स्वभाव असूर्त है तो उपकरण-रहित होने से वह शरीर 
ग्रादि कार्यो का उत्पादक नहीं हो सकता । जैसे कुम्भकार दण्डादि उपकरण के 
बिना घट का निर्माण नहीं कर सकता वैसे स्वभाव भी उपकरण के अ्रभाव में 
शरीर आदि का निर्माण नही कर सकता अथवा अमूर्त होने से आकाश के समान 
वह कुछ भी नहीं कर सकता । 

पुनश्च, शरीर आदि कार्य मत है तो भो हे सुधमंन्‌ ! अमूर्त स्वभाव से 
उसका निष्पादन सम्भव नही है, जंसे अमूर्त आकाश से मूर्त कार्य नही होता । 
मृत कर्म को माने विना सुख-सवेदन आदि भी घटित! नहीं होता । इसकी विशेष 
चर्चा अग्निभुति के साथ की ही गई है। अत. स्वभाव को अमूर्ते भी नहीं माना 
जा सकता । [ १७८६-९० ] 


सुधर्मा- ऐसी स्थिति मे दूसरे विकल्प के अनुसार स्वभाव अर्थात्‌ निष्कारणता 
यह उपयुक्त प्रतीत होता है । 


भगवान्‌-स्वभाव को निष्कारणता मान कर भी परभव मे साइश्य कैसे 
घटित होगा ? यदि साहश्य का कोई कारण नही है तो वेसादइश्य का कारण भी 
क्यो माना जाए ? अर्थात्‌ साहश्य के समान वैसाइश्य भी कारण-रहित हो 
जाएंगा । फिर करण न होने से भव का विच्छेद ही क्यो नही हो जाता ? श्रर्थात्‌ 
मोक्ष भी निष्कारण मानना चाहिए ।, यदि गरीरादि की उत्पत्ति कारण-विहीन है 
तो खर-विषाण की उत्पत्ति क्यो नही हो जाती ? कारण के बिता शरीरादि का 
प्रतिनियत आकार भी कंसे होगा ? बादलो के समान अनियत आकार वाला शरीर 
क्यो उत्पन्न नही होता ? स्वभाव को निष्कारणता मानने से इन समस्त प्रश्नों का 
समाधान नही होता । श्रत अ्रकारणता को स्वभाव नही माना जा सकता । [१७६१] 

सुधर्मा-फिर स्वभोव को वस्तु-धर्म मानना चाहिए । 

भगवान्‌ --यदि स्वभाव वस्तु-धर्म हो तो वह सदा एक जेसा नहीं रह 
सकता, ऐसी दशा मे वह सदा सदृश शरीरादि को किस प्रकार उत्पन्न कर सकेगा ? 

सुधर्मा--किन्तु वस्तु-धर्मरूप स्वभाव सदा सदृश क्यो नही रह सकता ? 

भगवान्‌--का रण यह है कि वस्तु की पर्याय उत्पाद-स्थिति-भगरूप विचित्र 
होती हैं, अत वे सदा सदश नही रह सकती । वस्तु के नीलादि धर्मों का अन्य रूप 


[ गाथा ]625, [626 


00 गणधरवाद [ गणघर 


में परिणमन प्रत्यक्ष हो श्रिद्ध है। तुम स्वभाव को वस्तु-धर्म कहते हो, किन्तु यह 
तो वताग्रा क्रि वह आत्मा का धर्म है ग्रथव। पुदू्गल का ? यदि वह गात्मा का धर्म 
है तो आकाग के समान अमूर्त होने से वह शरीरादि का कारण नहीं वत्र सकता 
शभ्रीर यदि उसे पुद्गल का धर्म माना जाए तो कर्म का ही अपर नाम स्वभाव होगा, 
क्योकि मैं कर्म को पुदूगलास्तिकाय में समाविप्ट करता हूँ | [१७६२] 


ते है सुधमन्‌ ! यदि तुम स्वभाव को पुद्गलमय कर्मछप वस्तु का 
परिणाम अर्थात्‌ धर्म मानते हो और उसे ही इस जगत्‌ के वैचित्रय का कारण 
समभीे हो तो इसमे;कुछ भी दोपशभनहो है, किन्तु तुम्हे यह न मानना चाहिए कि 
वह सदा सब्ग ही है। मिथ्यात्व आदि हेतु से कर्म-परिणाम विचित्र बनता है और 
इसी कारण उसका कार्य भी विचित्र हो जाता है, यह वात तुम्हे स्वीकार करनी 
चाहिए। श्रत परभव में एक्रान्त याहइ्य नहीं, किन्तु वेसाहब्य भी सम्भव है। 
[१७६३ ] 


वस्तु समान तथा असमान है 


आअबव। सुबर्मत्‌ ! बल्तु का स्वभाव हो ऐपा है कि उससे प्रत्येक क्षण कुद्र 
यान तथा कु अपवान पर्यायों की उत्पत्ति ओर विनाश हुआ ही करते है तथा 
उसका द्रव्याण तदवस्थ (एकरूप) रहता है। अत दूसरे क्षण मे वस्तु स्वय वेसी ही 
नही रहतो है। अर्थात्‌ पृ्वेकाल में वस्तु का जो रूप होता है, उत्तर-काल में उससे 
विलक्षण हो जाता है । जव अपनी ही समानता स्थिर नही रहती, तब दूसरे पदार्थों 
के साथ की समानता केप्ते रह सकती है ? फिर भी हम यह नहीं कह सकते कि वह 
समार के सभो पदार्थों से सर्वथा विलक्षण है । कारण यह है कि अस्तित्व श्रादि कुछ 
समान धर्मो के कारण समार के सभी पदार्थों से उसका साम्य है, अत. अपनी पूर्वे- 
कालिक अवस्था के साय उत समान धर्नों के कारण उसका साम्य होगा हो, 
इसमे सन्देह नहीं है । [| १७६४-६५] 


सारंग यह है कि इस भव में भी ऐसी कोई वस्तु नही है जा सवंधा 
ग्रममान ही हों, तो फिर प्रमभव में ऐसा कंसे हो सकता है ? ठीक बात तो यह है 
कि ससार के सभो पदार्थ सब्ण भी है और अ्रसदण भी, नित्य भी है तथा अ्रनित्य 
भी । ने अनेक विरोधी घर्मो से युक्त है । [ १७६ 


समस्त बिच्व के पदार्यो के साथ सत्वादि घर्मो के कारण समानता होने पर 
भी जसे युवक की अपनी भृतकालीन वाल्यावस्था तथा भावी वद्धावस्था के साथ 
समानता नहीं होती, बसे ही जीव को भी अस्तित्व आदि धर्मों के कारण समस्त 
वस्तुओं के समानता होने पर भी परभव में सर्वथा समानता नही होती, किन्तु 
समानता तथा झसमानता दोनो होती है । [ १७६७ | 


सुधर्मा 4 इस भव तथा प्रभव के सादृश्य की चर्चा १0] 


एक जीव प्रथम मनुप्य है, किन्तु मरकर जब वह देव बनता है तव॑ सत्वादि 
घर्मो के कारण अपनी पूर्वावस्था के साथ तथा समस्त विश्व के साथ उसंकी 
समानता होने पर भी देवत्दादि धर्मों के कारण पूर्वावस्था से असमानता है। 
उसी प्रकार वही मनुष्य जीव-रूप से नित्य है किन्तु मनुष्यादि पर्याय-रूप से अनित्य 
है | जीव जैसे समान और असमान धर्मों वाला है, वैसे ही वह नित्य और अनित्य 
भो है। उसमे इसी प्रकार अच्य अनेक विरोधी धर्मों को भी सिद्धि होती है  अते- 
परभव में जीव में सवंथा साह्श्य नही है । 


सुधर्मा-मेरे मतनुसार भी कारण के साथ कार्य का सर्वथा साइई्य नहीं 
है। किन्तु जब.मै यह कहता हूँ कि पुरुष मर कर पुरुष होता है. तब मेरा तात्पय॑ 
केवल जाति के अन्वय से है । अर्थोत्‌ जाति चही बदलती, यही कथन करना मुझे 
डष्ट है हु 


यर-भव में वही जाति नही 

भगवान्‌--किन्तु यदि तुम परभव को कमेज॑न्य मानते ही तो कर्म के हेतु 
की विचित्रता के कारण कर्म को भी विचित्र ही मानना पडेगा। फलत कर्म का 
फल भो बिचित्र स्वीकार करता होगा । अत यह नहीं कहा जा सकता कि पर-भंव 
में उसो जाति का अन्वब रहता है । | १७९८] 


अपि च, यदि जाति समान ही रहती है तो सप्रान जांति में भी जी उत्त्कर्ष- 
अपकर्ष दिखाई देता है, वह घटित नही होता । जो पुरुष इस भव मे सम्पंत्तिशाली 
हो, उसे पर-भव में भी वेसा ही रहना चाहिए । जो इस भंव मे दरिद्र हो उसे पर- 
भव में भी दरिद्र होता चाहिए। फलंत पर-भव मे उंत्कर्ष तथा अपकर्ष का,अवेकाश 
नही रहेगा । यदि यही वात हो तो दानादि का फल वृथा सिद्ध होगा, उसे निष्फल 
मानना पडेगा। किन्तु द्नादि को निष्फल नहो मात सकते । कौरण यह है कि लोग 
इसी भावना से द्यनादि सत्कार्य मे प्रवृत्त होते हैं कि परलीक मे उन्हे देवताश्रों की 
समुद्धि मिलि जिससे उनका उत्कर्प हो। यदि सत्का्ये का कोई फल ही नहों होता 
तो लोग दानादि मे क्‍यों प्रवृत्त होगे ? [१७६६] 


चवेद-वादयों का समन्वय 


अपि च, जाति-साहंश्य को यदि एकान्त श्राभ्रह रखा जाए तो वेद के निम्न- 
लिखित वाक्य का विरोध होगा--“श्रृगालो वे एप जायते य सपुरीषो दह्मते । 
अर्थात्‌ 'जिसे मल-पमूत्र सहित जलाया है वह शगाल बनता है । उक्त वेद-वाक्‍य से 
यह सिद्ध होता है कि पुरुष मरकर श्वूगाल हो सकता है । इसके श्रतिरिक्त 'श्रग्निहोत्र 
जुहयात्‌ स्वर्गंकाम॒श्रर्थात्‌ स्वर्ग का इच्छक अग्निहोश्रे करे तथा “अग्निष्टोसेन 
यमराज्यसभिजयति' अर्थात्‌ अग्निष्टोम से यमराज्य पर विजय प्राप्त करता है' 
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इत्यादि वाक्यों मे मनृष्य की स्वर्ग प्राप्ति तथा देवत्व प्राप्ति का उल्लेख है, यह 
भो वाधित हो जाएगा। अ्रत* परलोक में जाति-साच्श्य काओआग्रह नहीं रखना 
चाहिए। 
सुधर्मा-फिर वेद मे यह कथन किसलिए किया है कि पुरुषों वे पुरुषत्व- 
मश्नुते पदाव: पद्मु बस । श्र्थात्‌ पुरुष मर कर पुरुष होता है तथा पद्मु मर कर पशु 
होते है आदि । 
भगवान्‌- तुम इस वाक्य का यथार्थ अर्थ नही जाउते, इसीलिए तुम्हे सशय 
होता है । इसका अर्थ यह है--जों मनुष्य इस भव में सज्जन प्रक्ोति का होता है, 
विनयी, दयालु तथा अमत्सरी होता है, वह मनुष्य-नाम-कर्म तथा मनृष्य-गोत्रकर्म का 
वन्धन करता है । तदनच्तर वह मर कर उस कम के कारण पुन मनुष्यरूपेण जन्म 
ग्रहण करता है। सभो मनुष्य उक्त कर्म का वच्धन नही करते, श्रत अन्य पुरुष भिन्न 
प्रकार के कर्म-वन्धन के कारण अन्यान्य योनि में जन्म लेते है | इसी प्रकार इस भव 
में जो पशु माया के कारण पश्ु-नाम-कर्म तथा पश्चु-गोत्र-कर्म का उपार्जन करते है वे 
प्र-भव मे भी पुन पश्ुरूप में उत्पन्न होते हैं। सभी पशु उक्त कर्म का बन्धन नही 
करते, अत सभी पशग्चुरूप मे अवतरित नहो हाते। इस प्रकार जीव की गति 
कर्मानूसारी है। [१८०० ] 
उक्त प्रकार से जरा-मरण से रहित भगवान्‌ ने जब उसके सशय का 
निवारण किया तव सुधर्मा ने अपने ५०० शिष्यों के साथ जिन दीक्षा अगीकार की । 


[१८०१] 


छठे गणधर मण्डिक 
बन्‍ध-मोक्ष-चर्चा 


उन सव के दीक्षित होने का समाचार ज्ञात कर मण्डिक ने विचार किया 
कि मैं भगवान्‌ के पास जाऊँ, उन्हे नमस्कार करूँ तथा उनकी सेवा करू । यह 
विचार कर वह भगवान्‌ के पास गया । [१८०२ | 

जाति-जरा-म रण से रहित भगवान्‌ ने [सर्वेज्ञ-सवंदर्शी होने के कारण उसे 
मण्डिक वसिष्ठ !' कह कर सम्बोधित किया । [ १८०३ | 


बन्ध-मोक्ष का संशय | 

तथा उसे कहा-वेद मे एक वाक्य है !त एवं 'विगुणों विभुने बध्यते 
संसरति वा, न मुच्यते मोचयति वा, न वा एष बाह्ममभ्यन्तरं वा वेद इससे तुम्हे यह 
प्रतीत होता है कि जीव के वन्ध और मोक्ष नही होते । किन्तु एक दूसरा वाक्य यह 
है- न ह वे सद्ारीरस्य प्रियाप्रिय्योरपहतिरस्ति, श्रशरीरं॑ वा पसन्तं प्रियाप्रिये न॑ 
स्पृशत.? ।' इससे तुम यह समभते हो कि जीव सशरीर भ्ौर श्रशरीर इन॑ दो 
अवस्थाओरो को प्राप्त होता है, श्रर्थात्‌ जीव के बन्ध व मोक्ष है। इस प्रकार वेद 
वाक्यों का कथन परस्पर विरोधी होने से तुम्हारे मन मे सन्देह है कि वस्तुत. जीव 
के बन्ध व मोक्ष होते है या नही । 

किन्तु तुम उक्त वाक्यों का यथार्थ अर्थ नही जानते, इसीलिए तुम्हें यह 
सन्देह है, मैं तुम्हे उनका ठीक-ठीक श्रर्थ बताऊँगा । [१८०४ | 

अ्रपि च, तुम युक्ति से भी बन्ध-मोक्ष का श्रभाव सिद्ध करते ही, किन्तु वेद॑ 
मे उनका सद्भाव प्रतिपादित किया है। इसलिए भी तुम्हें सगय होता है कि 

वन्ध-मोक्ष की सत्ता है या नही । वन्ध-मोक्ष के विरोध मे तुम ये युक्तियाँ देते हो-- 

यदि जीव का कर्म के साथ सयोग ही वन्ध है तो वह बन्ध सादि है या 

अनादि ? यदि वह सादि है तो प्रश्न होता है कि १ प्रथम जीव तथा तत्प शचांत॑ कर्म 


। अर्थात यह आत्मा सत्वादि गुणरहित विभु है । उसे पुण्य पाप का वन्ध नही होता अथवा 
उसका ससार नही है। वह कर्म से मुक्त नही होता, कर्म को मुक्त नही करता; श्रर्थात्‌ 
वह अकर्ता है। वह बाह्य या ग्राभ्यच्तर कुछ भी नही जानता, क्योकि ज्ञान प्रकृति का 
घर्महै 

2. अर्थात्‌ सशरीर जीव के भ्रियात्रिय का, (सुख-दु ख का नाश नही होता, किन्तु अशरीर 
अमूर्त जीव को प्रियाप्रिय का, सुख दु ख का स्पर्श भी नही होता । 
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उत्पन्न होता है ? अथवा २. प्रथम कर्म और तदुपरान्त जीव उत्पन्न होता है ? 
अथवा ३ वे दोनो साथ ही उत्पन्न होते है ? [ १८०५] 

इस प्रकार तुम सादि-वन्ध के विषय मे तीन विकल्पों की कल्पना करके यह 
मानते हो कि इन तीनों अपेक्षाओं से सादि अन्ध की सिद्धि नही होती । इस सम्वन्ध 
में तुम ये युक्तियाँ देते हो । 


जीव कर्म से पूर्व नहीं हो सकता 
१ कम से पहले आत्मा की उत्पत्ति शक्य नहीं हो सकती | कारण यह हैं 


कि खर-छ्ग के समान उप्तका कोई हेतु नहीं है। यदि आझ्रात्मा को उत्पत्ति निहतुक 
मानी जाए तो उसका विनाश भी निहवुक माता होगा । [ १८०६] 


यदि कोई कहे कि जीव तो अनतादि सिद्ध है श्रत उसकी उत्पत्ति का विचार 
ही युक्त नही, तो वुप उपका समाधान ऐसे करते हो कि जोव के अवादि सिद्ध होते 
पर उसका कम से सबोग ही नही होगा, क्योकि वह सप्रोग कारख-शृन्य होगा । 
यदि कारण के अभाव में भी जीव का कर्म-सयोग माना जाए तो मुक्त जोबव का भी 
कर्म-सयोग स्व्रीकार करना पडेगा, क्योंकि उसमे भी वह कारण-शून्य होगा | यदि 
मुक्त भी पुन वद्ध होते हों तो लोग ऐसी मुक्ति मे विश्वास ही क्‍यों रखेगे ? अ्रत्तः 
जीव का वन्च अहेनुक नही हो सकता । [ १८०७] 

तंथा यदि जीव का वन्ध ही न माना जाएगा तो उसे वित्य मुक्त ही मानता 
पडेगा अथवा बन्ध के भ्रभाव में उसे मुक्त भो कंसे कह सकते है ? क्योंकि मोक्ष- 
व्यवहार वन्च-सापेक्ष ही हाता है। जैसे आकाश में बन्ध नहो है तो मोक्ष भी नहीं 
है, वंसे जीव में भी वन्ध के श्रभाव में मोक्ष का भी अभाव होगा | इस प्रकार तुम 


मानते हो कि जीव' को कर्म से पहले स्वीकार करने पर वन्व-मोक्ष व्यवत्था घाटत- 
नही होती है । [ १८०८] 


कर्म जीव से पहले सम्भव नहीं 


२ तुम्हारे मतानूसार जीव से पहले कर्म की उत्पत्ति भी सम्भव नही है। 
कारण यह है कि जीव कर्म का कर्त्ता माना जाता है । यदि कर्त्ता ही न हो तो कर्म 
कसे हो। सकता है ? तथा जीव के समान ही कम की निहेतुक उत्पत्ति जक्‍य नही हो 
सकती । यदि कमे को उत्तत्ति विता क्रिल्लो कारण से मानों जाएगी तो उसम्तका 
विताश भो कारण-विहीन मानता पडेगा। उत्पत्ति या विनाश निहेंतुक नहीं हो 
सकते । अत कर्म को जीव से पहले नही माता जा सकता । 


ज॑ व तया कर्म युगपद्‌ उत्पन्त नहीं हैं 


३ यदि जीव और कर्म दोनों युगपद्‌ उत्पन्न हों तो जीव को कर्त्ता तथा 
कर्म को उसका कार्य नही कहा जा सकता | जैसे लोक मे एक साथ उत्पन्न होने 
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वाले गाय के सीगो मे एक को कर्त्ता तथा दूसरे को कार्य नही कहा जा सकता, वैसे 
ही यदि जीव व कर्म एक साथ उत्पन्न हो तो उनमे भी कर्त्ता-कर्म का व्यपदेश 
(व्यवहार) घटित नही हा सकता । इस प्रकार तुम यह मानते हो कि जीव व कर्म का 
सयोग सादि मानने में अनुपपत्ति है। [ १८०६-१० | 


तुम्हे जीव व कर्म का अनादि सम्बन्ध भी अयुक्त प्रतीत होता है। कारण 
यह है कि उन्हे अ्रनादि मानने पर जीव का मोक्ष कभी भी सम्भव नही हो सकता । 
जो वस्तु अनादि होती है वह अनन्त भी होती है, जेसे कि जीव तथा आकाश का 
सम्बन्ध अनादि भी है और अनन्त भी । इसी प्रकार जीव व कर्म का सम्बन्ध भी अ्रनादि 
होने पर अनन्त मानना पडेंगा। अनन्त होने पर मोक्ष की सम्भावना ही नही रहती, 
क्योकि कर्म-सयोग का अस्तित्व हमेशा बता रहेगा । [१८११] 


इस प्रकार पूर्वोक्त वेदवाक्यो के अतिरिक्त तुम युक्ति के आधार पर भी यही 
मानते हो कि जीव मे बन्ध व मोक्ष घटित नही होते, क्रिन्तु वेदवाक्य मे इन दोनों 
के अस्तित्व का भी प्रतिपादन है। भरत तुम्हे वन्ध-मोक्ष की वास्तविक सत्ता मे सन्देह 
है, किन्तु तुम्हे ऐसा संशय नही करना चाहिए । मैं तुम्हे इसका कारण बताता हूँ, 
तुम ध्यानपुर्वक सुनो । [१८१२] 


मण्डिक--क्षपया मेरे सशशय का निवारण करे तथा बाएँ कि मेरी युक्ति 
मे क्या दोष है ? तथा जीव के वन्ध-मोक्ष कंसे सम्भव है ? 


सहय-निवारण-कर्स-सन्तान अनादि है 


भगवान्‌--तुम्हारे द्वारा उपस्थित की गई युक्ति का सार यह है कि जीव व 
कर्म का सम्बन्ध सिद्ध नही हो सकता । इस विषय का स्पष्टीकरण यह है कि, शरीर 
तथा कर्म की सन्तान अनादि है, क्योकि इन दोनो मे परस्पर का्यंका रण भाव है-- 
बीजांकुर के समान। जैसे वीज से अँकुर तथा श्रकुर से बीज होता है और यह क्रम 
अनादि काल से चलता आ रहा है, अ्रत इन दोनो की सन्‍्तान अनादि है, उसी 
प्रकार देह से कर्म और कर्म से देह को उत्पत्ति का क्रम अनादि-काल से चला आ 
रहा है, इसलिए इन दोनो की सन्‍्तान अनादि है। 


अत तुम्हारे इन विकलपो का कोई अवकाश नही रहता कि जीव पहले या 
कर्म पहले । कारण यह है कि उनकी सन्‍्तान अनादि है। कर्म को अनादि सन्‍्तान की 
सिद्धि निम्न प्रकारेश होती है -- 


शरीर से कर्म उत्पन्न होता है--अर्थात्‌ कर्म शरीर का कार्य है | किन्तु यदि 
शरीर ने कर्म को उत्पन्न किया है तो शरीर भी पूर्व-कर्म का कार्य है, श्र्थात्‌ वह भी 
कर्म से उत्पन्न होता है । पूर्व मे जिन कर्मो ने कर्मोत्पादक गरीर को उत्पन्न किया, 
वे कर्म भी पूर्व -णरीर से उत्पन्न हुए होते हैं। अ्रत कर्म और देह परस्पर कार्य- 
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कारण है और उन दोनो को सन्‍्तान अतादि है । फलत कर्म की सच्तान अनादि 
सिद्ध हाती है। 


मण्डिक--कर्म की सन्‍्तान चाहे अनादि हो, किन्तु यहाँ जीव' के वन्ध-मोक्ष 
को चर्चा हो रही है। उस चर्चा के साथ इस कमं-सनन्‍्तान के श्रनादित्व का कया 
सम्बन्ध है ? 


जोब का बन्ध 


भगवान्‌ --सम्वन्ध है ही, क्योकि कर्य जो कुछ कराता है वही बन्च है, अत 
कर्म-सन्तान के अनादि सिद्ध होते पर बन्ध भी अनादि सिद्ध होता है [ १८१३-१४] 

मण्डिक--कमं-सन्तान को अ्रनादि सिद्ध कर आप वन्ध की सम्भावना का 
कथन करते है, किन्तु ग्राप ने तो शरोर व कर्म मे प्रस्पर कार्यकारण भाव सिद्ध 
किया है। उससे जोव का क्या सम्बन्ध है ? यह केप्ते कहा जा सकता है कि जीव व 
कर्म का सयोग शअ्रनादि है ? 


भगवान्‌ू-शरीर व कर्म का कार्यका रण भाव यथारये है, किन्तु यदि कोई 
कर्त्ता न हो तो शरीर व कम मे से किसी की भो उत्पत्ति नही हो सकती । अ्रत. हमे 
स्वीकार करना चाहिए कि जीव कर्म द्वारा शरोर उत्पन्न करता है, अत वह शरीर 
का कर्त्ता है तथा जीव शरीर द्वारा कर्म को उत्पन्न करता है, श्रत वह कर्म का भो 
कर्त्ता है, जैसे कि दण्ड द्वारा घट को उत्पन्न करने वाला कुम्भकार घट का कर्त्ता 
कहलाता है । इस प्रकार यदि शरीर व कर्म की सनन्‍्तान अनादि हो तो जीव को भो 
ग्रनादि मानना चाहिए और उसके बन्च को भो अनादि ही समझना चाहिए। 
[१८१५ | 

मण्डिक--किन्तु कम तो अतीन्द्रिय होने के कारण असिद्ध है, आप उसे 
कारण कंसे कह सकते है ? 


कम-सिद्धि 


भगवानू--कम श्रतीन्द्रिय होने पर भी अ्रसिद्ध नही है क्योकि कार्य द्वारा 
उसकी सिद्धि होतो है । शरीर आदि की उत्पत्ति का कोई कारण होना चाहिए, 
क्योकि वे घटादि के समान कार्य है। जैसे घटादि कार्य दण्डादि करण के बिता 
उत्पन्न नही होते, वेसे ही गरीर-रूपी कार्य करणा के विना उत्पन्न नहीं हो सकता । 
शरीर कार्य मे जो करण है, वह कर्म कहलाता है । 


ग्रथवा जीव व शरीर इन दोनो से किसी करण का सम्बन्ध होना चाहिए, 
वयोकरि उनमे एक कर्त्ता है और दूसरा कार्य है। जैसे कुम्भकार तथा घट ये दोनों 


वर्ता-कार्य है और दण्ड उनका करण है, वेसे ही आत्मा व शरीर कर्त्ता तथा 


कार्य-ल्प है तो उतका कोई करण मानना चाहिए । 
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अपि च, जेसे चेतन की कृषि आदि क्रिया सफल होती है वेसे ही दानादि 
क्रिया भी सफल होनी चाहिए । उसका जो फल है, वही कर्म है। यह चर्चा अग्नि- 
भूति के साथ की ही गई है। जैसे उसने कर्म का अस्तित्व स्वीकार किया, वंसे तुम्हे 
भी स्वीकार करना चाहिए | [१०१६] 
बन्ध अन।दि सान्‍्त है 


पुनश्च, तुमने जो यह बात कही है कि जो अ्रनादि होता है, उसे अ्रनन्त भी 
होना चाहिए, वह अयुक्त है। अ्रत यह नही कहा जा सकता कि सन्‍्तान अनादि है, 
इसलिए वह अनन्त भी होनी चाहिए। कारण यह है कि वीज-अश्रैकुर की सन्तान 
यद्यपि अतादि है तथापि उम्तक्रा अन्त हो जाता है। इसी प्रकार अ्रनादि कम-सनन्‍्तान 
का भी नाश हो सकता है। [१८१७ ] 

मण्डिक--यह कैसे ? 


भगवान्‌ू--वीज तथा अंकुर परे से किसी का भी यदि अपने कार्य को उत्पन्न 
करने से पूर्व ही नाश हो जाए तो बीजॉकुर को सन्‍्तान का भी अन्त हो जाता है । 
यही वात मुर्गी और अण्डे के विषय मे भी कही जा सकतो है कि उन दोनो की 
सन्‍्तान अवादि होने पर भो उम ग्रवस्था मे नष्ट हो जाती है, जब दोनो में से कोई 
एक अपने कार्य को उत्पन्न करते के पूर्व ही नष्ट हो जाएं। [१८१८] 


भ्रपि च, सोने तथा मिद्ठी का सयोग अनादि सन्‍्ततिगत है, फिर भी भ्रग्ति- 
तापादि से उस सयोग का नाश हो जाता है। इसी प्रकार जीव तथा कर्म का 
ग्रनादि सयोग भी सम्यक श्रद्धा आदि रत्तत्रय द्वारा नष्ट हो सकता है । [१८१९] 


मण्डिक--जीव तथा कम का सयोग जीव और आकाश के सपोग के समान 
ग्रनादि ग्रतन्‍्त है ? अयवा सोने और मिट्टी के समान अनादि सान्‍्त है ? 


भगवान्‌--जीव मे दोनो प्रकार का सयोग घटित हो सकता है, इसमे कुछ 
भो विरोध नही है । [१८२० ] 


मण्डिक--यह केसे सम्भव है ? ये दोनो सम्बन्ध परस्पर विरुद्ध है। श्रत 
जीव मे, यदि अनादि अनन्त सम्बन्ध हो तो अ्रनादि सान्‍त सम्बन्ध नहीं होना चाहिए, 
श्रनादि सान्‍्त हो तो अवादि अनन्त नहीं होता चाहिए । दोनो सम्बन्ध एकत्र नहीं 
हो सकते, क्योकि दोनो मे विरोध है। 


भगवान्‌ --मैंने जीव सामान्य की झरोक्षा से यड व।त कही है कि उसंपे उक्त 
दोनो प्रकार के सम्बन्ध है । जीव विशेष की अपेक्षा से विवार किया जाए तो अभव्य 
जीवो मे अनादि अनन्त सयोग है क्योकि उनकी मुक्ति नहीं होती है, अत उनके 
कर्म-सयोग का नाश कभी भी नहीं होता । भव्य जीवो मे अनादि सान्‍्त सयोग है, 
क्योकि वे कम-सयोग का नाश कर मोक्ष-प्राप्ति की योग्यता रखते है। 
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भव्य-अभव्य का भेद 


मण्डिक--सभी जीव समान है, उनमे भव्य-अ्रभव्य का भेद क्यो ? यह तो 
नहीं कहा जा सकता कि सव जोबों के समान होते पर भी जेंसे नारक, 
तिर्यंच आदि भेद होते है वेसे ही भव्य-अ्रभव्य का भेद भी सम्भव है । कारण यह है 
कि जीव के नारकादि भेद करमकत है, स्वाभाविक नही है, किन्तु श्राप भव्य-अभव्य 
का भेद कर्मक्रत न मान कर स्वाभाविक मानते डै | अत प्रश्न होता है कि जीव के 
ऐसे स्वाभाविक भेद मानने का क्या कारण है ? [ १६२१-२२ | 


भगवान्‌ू--जैसे जीव तथा आकाश से द्रव्यत्व, सत्व, प्रमेयत्व, ज्ञेयत्व आदि 
धर्मों के कारण समानता होने पर भो जीवत्व तथा अ्रजीवत्व, चेतनत्व तथा अ्चिनतत्व' 
आ्रादि के कारण स्वभाव भेद है वसे हो समस्त जीव जीवत्व की अपेक्षा से समान 
होने पर भी भव्यत्व तथा अ्रभग्यत्व को अपेक्षा से स्वभावत भिन्‍त होकर भव्य और 
अभव्य हो सकते है। [ १८२३ ] 


मण्डिक--पदि भव्यत्व स्वाभाविक है तो जीवत्व के समान उसे नित्य भी 
मानना चाहिए तथा यदि भव्यत्व को नित्य मात्रा जाए तो जीव कभो मुक्त नहों हो 
सकता, क्योकि मुक्त जीवो में भव्य-प्रभव्य का भेद ना होता । [१८२४ | 


अनादि होने पर भी भव्यत्व का श्रन्त 


भगवान्‌ -घटादि कार्य का प्रागभाव अनावि स्वभाव-रूप होने पर भी 
घटोतत्ति होने पर नष्ट हो जाता है, इतो प्रकार भव्यत्व स्वभाव अनादि होने पर 
भो ज्ञान, तप तथा अन्य क्रियाओं के आचरण से नप्ट हो जाता है। [१८५२५] 


मण्डिक--आपने प्रागभाव का उदाहरण दिया, किन्तु वह खर-विषाण के 
समान अ्रभाव-रूप होने से अवस्तु है। अत. उसका उदाहरण नहीं दिया जा 
सकता । 


भगवान्‌--उसका उदाहरण दिया जा सकता है। कारण यह है कि घट 
प्रागभाव श्रवस्तु नहीं किन्तु वस्तुरूप ही है। वह अनादि काल से विद्यमान एक 
पुदूगल सघात के स्वरूप मे है । श्रन्तर केवल यह है कि वह पुदू्गल सघात घटाकार 
रूप में परिणत नही हुआ, इसीलिए उसे घट-प्रागभाव कहते है । [१८२६ ] 


मण्डिक--आपके कथनानुसार भव्यत्व का नाश मान भी लिया जाए तो 
इसमे एक और आपत्ति है । ससार से भव्यत्व का किसी समय उच्छेद हो जाएगा, 
जैसे धान्य के भण्डार से थोडा-थोडा धान्य निकालते रहे तो एक दिन वह खाली हो 
जाएगा। इसी प्रकार भव्य जीवों के क्रमश मोक्ष चले जाने पर सतार मे भव्य 
जीवों का अ्रभाव हो जाएगा । 
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अव्यों का मोक्ष मानने से भी ससार खालो नहीं होता 


भगवान्‌- ऐसा नही हो सकता । अ्नागत काल तथा आकाश के समान 
भव्य भी अनन्त हैं, अत ससार कभी भी भव्यों से शून्य नही हो सकता १ अनागत 
काल को समय-राशि मे प्रत्येक क्षण कमी होती रहती है, किन्तु वह॑ अनन्त समय 
प्रमाण है, अत उसका कभी भी उच्छेद सम्भव नही है। अथवा आकाश के अनन्त 
प्रदेशों में से कल्पना द्वारा प्रति समय एक-एक प्रदेश अ्रलग किया जाए तो भी आकोश 
के प्रदेशों का उच्छेद नही होता । इसी प्रकार भव्य जीव भी अ्रनन्त है, प्रत्येक समय 
उनमे से कुछ के मोक्ष जाने पर भी भव्य-राशि का कभी रुच्छेद नहीं हीता १ 
4 १८२७ ] 

अपि च, अतीत काल तथा अनागत काल का. परिणाम संमान होता है। 
अतीत काल मे भव्यों का अनन्तवाँ भाग ही सिद्ध हुआ है भौर वह निगोद के जीवों 
का अनन्तवाँ भाग है । अत अनागत काल में भी उतना भाग ही सिद्ध हो सकेगा १ 
कारण यह है कि उसका परिमाण अत्तीत काल जितना ही है। श्रवत ससार से कभी 
भी भव्य जीवो का उच्छेद सम्भव नही है, सम्पूर्ण काल मे भी भव्य जीवो के उच्छेंद॑ 
का प्रसंग नही आएगा १ 

मण्डिक -किन्तु आप यह कंसे सिद्ध करते है कि भव्य अनन्त हैं तथा 
सर्वकाल मे उनका अनन्तवाँ भाग ही मुक्त होता है ? 

भगवानू- आकाश त्तथा काल के समान भव्य जीव भी ग्रन॑नत है। जेसे इच 
दोनों का उच्छेद नही होता वेसे भव्य जीवो का भी उच्छेद नही होता । श्रत यह 
बात स्वीकार करनी चाहिए कि भव्य जीवो का अ्रनन्तवाँ भाग ही मुक्त हीता है १ 
अथवा इस युक्ति की आवश्यकता ही नही है । यह बात मै कहंता हूँ, इसलिए भी 
तुम्हें मान लेनी चाहिए | [ १८२८-३० ] 

मण्डिक--मैं आपके कथन को सत्य क्‍यों मान ?ै 
सर्वेज्ञ के चचन को प्रम रण सानो 

भगवान्‌ -इतनी चर्चा से तुम्हें यह तो विश्वास हो गया होगा कि मैंने 
तुम्हारे सशय से लेकर अव वक जो कुछ कहा है, वह सत्य ही है। उसी आधार पर 
मेरा यह कथन भी तुम्हें यथार्थ मानना चाहिए। अथवा यह संमझ्ो कि मैं सर्वज्ञं 
हूँ (वीतराग हूँ), इस कारण भी तुम्हें मेरी बात मध्यस्थ-ज्ञाता को बात के समान 
सच्ची माननी चाहिएं। | १८३१ | 

तुम्हारे मन मे यह विचार उत्पन्न होगा कि “मैं थह कैसे मान” कि आप 
सर्वज्ञ हैं। किन्तु तुम्हारा यह सशय अयुक्त है। कारण यह है कि तुम जानते हो 
कि मैं सव के सभी सशयो का निवारण करता हूँ । यदि मैं सर्वज्ञ न होर्ऊ॑तो सर्व- 


सशय का निवारण न कर सक्‌। अत- तुम्हे मेरी सर्वज्ञता के विषय मे सन्देह 
नही करना चाहिए । 
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मण्डिक--किन्चु दूसरा ऐसा कोई व्यक्ति दिखाई नहीं देता जो सर्वज्ञ हो 
शरीर सर्व-सशय का निवारगा करने वाला हो | अ्रत. इप्टान्त के श्रभाव मे आपको 
सर्वन्न केसे माना जाए ? 


भगवान्‌ --रष्टान्त की क्या आवश्यकता है ? यह वात सिद्ध है कि जान के 
विता सशय का निवारगा नहीं हो सकता | तुम में से किसी को जो भी सजय हो, 
वह तुम मेरे सामने रखो श्रौर देखो कि मै उन सव का निवारण करता हूँ या नहीं ? 
सर्व-सशय का निवारण सर्वज के बिना सम्नव ही नहीं है । जब मैं सव सगयो का 
मिराकरण करता हूँ तो तुम सत्र मुझ सर्वत्र क्‍यों नहीं मातोगे ? [2८३२ ॥ 

मण्डिक -आपने कहा है कि भव्यों का अनन्‍्तवाँ भाग ही मुक्त हो सकता हैं, 
श्र्यात्‌ कुछ भव्य ऐसे भी हैं जो ऋभो मुक्त न होगे । ऐसो स्थिति मे उन्हें अरभव्य हो 
कहना चाहिए | आ्राप उन्हे भव्य क्यों कहते है ? [ १८३३ | 
मोक्ष में न जाने बाले भव्य क्यों ? 


भगवान्‌- भव्य का अर्थ योग्य है--अश्र्थात्‌ उस जीव में मोश्न प्राप्त करने 
की योग्यता हैं। जिनमें योग्यता है वे सत्र मोर जाते हो है, यद्र वात नहीं कही जा 
सकती । जिन भव्य जीवों को मीक्ष जानें के लिए सम्पूर्ण सात्ग्मी प्राप्त ह,वी है. 
व्रही मोक्ष जाते है । श्रत भव्य जीव के मुक्त न होने का कारण सामग्री का अभाव 
है, योग्यता का ग्रभाव' नहीं। सुबर्स, मंण, पायाण, चन्दत, काण्य इन सव मे 
प्रतिमा बनने की योग्यता है, फिर भी ये सभो द्रव्य प्रतिमा नही ववते, किन्तु शिल्पी 
इनसे हो म्रुति का निर्माण कर सकता है, अर्थात्‌ उक्त जिन द्वव्यों में से प्रतिमा का 
निर्माण न हुआ हो श्रववा त होना हों, उन्हें प्रतिमा के अथोग्य नहीं कहा जा 
सकता । इसी प्रकार जिन पव्य जीवों को कभी मोक्ष नहीं जाना है उन्हें श्रभव्य 
नही कहा जा सकता। साराँग यह है हि ऐसा नियम बताया जा सकता है कि जो 
द्रव्य प्रतिमा योग्य है उतकी हो प्रतिमा बनती है, दूसरों की नही. तथा जो जीव 
भव्य है वही मोक्ष जाते है अन्य नही । किसतु यह नियम नही वाया जा सकता कि 
जो द्रव्य प्रतिमा योग्य है, उनको प्रतिमा अवश्य वतती ही है ओर जो जीव भव्य है 
व्रे मोक्ष जाते ही है । [ १८३४४ | 
ग्रथवा इस वात का स्पष्टीकरण इस प्रकार भी हो सकता है --कनक तथा 
कनक-पापाण के संयोग में वियोग को योग्यता है--अ्र्थात्‌ ककक को कनक-पापाण 
से पृथक्‌ किया जा सकता हैं, किन्तु यह वात नहीं होती कि सभी कनक-पापाणों 
से कनक अलग होता हो । जिसे वियोग की सामग्री मिलतो है, उससे हो कनक पृथक 
होता है तथा सामग्री होने पर भी कतक सर्व प्रकार के पापाग से नहीं प्रत्युत कनक 
पाषाणा से ही अलग होता है। अत यह कनक-पापाण की ही विशेषता समझो 
जाती है, सव पापाणों का नही । इसी प्रकार चाहे सभी सव्य मोक्ष न जाएँ, तथापि 
भव्य ही मुक्त होते हैं, इस आवार पर भव्यो में ही मोक्ष की योग्यता मानी जाती है । 
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कोई भी अभव्य मोक्ष नहीं जाता, अतः अभव्यों मे उस योग्यता का अभाव माना 
जाता है । [ १८३५-३६ | 


सोक्ष कृतक होने पर भी नित्य है 

मण्डिक-यदि मोक्ष की उत्पत्ति उ्पाय से होती हो तो उसे, कृतक (जन्य) 
मानना चाहिए और जो कृतक होता है वह अनित्य होता है, नित्य नही, अत घटादिं 
के समान कृतक होने के कारण मोक्ष को भी श्रनित्य मानना चाहिए । 


भग्वानू-यह नियम व्यभिचारी है कि जो कृतक होता है वह अनित्य ही 
होता है । घटादि का प्रध्वसाभाव कृतक होने पर भी नित्य है। यदि प्रध्वसाभाव' 
को अनित्य माना जाएगा तो प्रध्वसाभाव का अ्रभाव हो जाने के कारण घटादि 
पदार्थ पुन उपस्थित हो जाएँगे, अ्रत. प्रध्वसाभावः कृतक होने पर भी नित्य है। 
इसी प्रकार कृतक होने पर भी मोक्ष को नित्य मानने मे क्या आपत्ति हो सकती है ” 
[2८३७ | ; 

मण्डिक--प्रध्व साभाव अभावस्वरूप होने से अवस्तु है, अत. उसके उदाहरण 
से उक्त नियम वाधित नही होता । 


भगवान - प्रध्वस्राभाव केटल अ्रभाव-स्वरूप नही है, किन्तु गह घट-विनाश 
से विशिप्ट एद्गल-सघात-रूप है, अत वहु भावरूप वस्तु है। इसलिए उसका 
उदाहरण दिया जा सकता हैं । [ १८३८] 
सोक्ष एकान्तत' कृतक नही 

अथवा इस वात को जाने दे । मैं तुम्हारे प्रश्त का समाधान श्रन्य प्रकार 
से करता हूँ ।॥ तुमने मोक्ष को कृतक कहा है श्रौर यह अ्रचुमान किया है कि कृतक 
होने से उसे श्रनित्य होता चाहिए । किन्तु मोक्ष का अ्र्थ इतना ही है कि कर्म जीव 
से अलग हो जाते हैं, अत. मै तुमसे पूछते हूँ कि कमम-पुदुगलो के जीव से मान्न पृथक 
होने पर जीव में एकान्त रूप से ऐसी क्या विशिष्टता श्राई कि जिससे तुम मोक्ष को 
कृतक मानते हो । जेसे आकाश मे विद्यमान घडे को मु दुगर से फोडने १२ झ्राकाश 
मे कोई विभेषता नही आती, बसे ही कर्म को त्तपस्थादि उपायो से नष्ट करने पर 
जीव में किसी नई वस्त्रु को उत्पत्ति नहीं होती है । श्रत मोक्ष को एकान्तरूप से 
क्ृतक कंसे माना जा सकता है ? 

मण्डिक--आप कर्म के विनाश को मोक्ष कहते है । जेसे मुदुगर से घट का 
नाश होने पर उस विनाश को कृतक माना जाता है, वेसे ही त्पस्यथादि से किया 
गया कर्म-विनाश भी कृतक होगा। अ्रत्त मोक्ष भी कृतक और अनित्य सिद्ध होगा। 

भगवान्‌ - तुम घट-विनाश और कर्म-विनाण को कृतक मानते हो, किन्तु 
तुम इन दोनो के स्वरूप को नही जानते, इसीलिए उन्हे कृतक कहते हो । वस्तुत 
घट-विनाश केवल घट-रहित श्राकाश ही है, अन्य कुछ नही । श्राकाश सदा अवस्थित 
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होने के कारण नित्य ही है, अत. उसे कृतक कंसे कह सकते हैं ? मुदरगर के उपस्थित 
होते से आकाण में कोई नवीनता नहीं आईं । फिर घट-विवाज-छूप केवलाकाश को 
कृतक क्यों कहा जाए ? इसी प्रकार कर्म-विनाश का भाव भी यही है क्रि कमरहित 
केवल आत्मा ही है। यहाँ तपस्यादि से झरात्मा में किसी नवीनता की उत्तपत्ति नहीं 
हुई, क्योकि आकाश के समान सदा अवस्थित होने से आत्मा नित्य ही है। अतः 
मोक्ष को अनित्य अथवा एकान्त कृतक नहीं माना जा सकता। यदि तुम मोक्ष को 
पर्याय इष्टि से कथचित्‌ अनित्य मानते हो तो इसमे मुझे कोई आपत्ति नही है; क्योकि 
मैं यह मानता हूँ कि विश्व के समस्त पदार्थ द्रव्य तथा पर्याय दोनों की श्रपेक्षा से 
नित्य और अनित्य हैं । अत: मोक्ष नित्य भी है तथा अनित्य भी । [ १८5३६ ] 


मण्डिक--घडे के फूट जाने पर उसके कपाल के साथ आकाश का संयोग 
बना रहता है, इसी प्रकार जीव' ने जिन कर्मो की निर्जरा कर दी हो, उनके साथः 
उसका सयोग वना रहता चाहिए, क्योकि कर्म और जीव लोक मे ही रहते है । फिर 
जीव व कर्म का वन्च क्‍यों नही होता ? 
भगवानू--जेसे निरपराधी को कंद नहीं मिलती, वेसे:हीं आत्मा में भी 
वन्ध्र-का रण का अभाव होने से वह पुन वद्ध नहीं होती । मुक्त जीव अशरीर है, 
श्रत, कर्म-वन्च के कारणभूत मत-वचन-काय का योग न होने से उसका पुनः कर्म- 
वन्ध नही होता । केवल कर्म-वर्गणा के पुद्गलों का आत्मा के साथ सयोग मात्र होते 
से कर्म-वन्ध नही माना जा सकता, क्योकि ऐसी स्थिति में सभी जीवो का समान 
भाव से कर्म वन्‍्ध होना चाहिए, कारण यह है कि कर्म-वर्गंगा के पुद्गल सर्वत्र 
विद्यमात है। इस प्रकार अ्रतिप्रसगादि दोष होने के कारण जीव-कर्म-पुदुगवा का 
केग्ल संयोग ही कर्म-वन्धत का कारण नही माना जा सकता । जीव के मिथ्यात्वादि 
दोप तथा योग के कारण वन्च होता है । [ १८४० | 
मण्डिक--सौगत मानते है कि आत्मा वार-वार ससार में आती है, इस 
विंपय मे आ्रापका क्या मत है ? 
मुक्त पुन. संत्तार में नहीं आते 
भंगवान्‌--मुक्त जीव ससार में पुन' जन्म नहीं लेता, क्योकि उनमे जन्म के 
कारण का अभाव है। जैसे वोज के श्रभाव मे अंकुर की उत्पत्ति नही होती बसे ही 
जन्म के वीज (कर्म) मुक्तावस्था मे नही होते, अ्रत. मुक्त जीव सदा मुक्त ही रहते है । 
[१८४१ | 
पुनण्च, मुक्तात्मा नित्य है क्योंकि वह द्रव्य होने पर भी अमूुर्त है, जैसे 
श्राकाग | 
मण्डिक--अ्रमूर्त द्रव्य होने के कारण श्राप आत्मा को आकाझ के समातर 


नित्य मानते है । इसी हेतु के आ्रावार पर उसे आकाश के समान ही सर्वव्यापी भी 
मानना चाहिए | 
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श्रात्मा व्यापक नहीं है - 


भगवान्‌--आत्मा को सर्वव्यापी नही माता जा सकता, क्‍योंकि इससे ' 
अनुमान बाधक है। बाधक अनुमान यह है--आत्मा असर्वंगत है, क्योकि वह कर्त्ता 
है; कुम्मकार के समान। आत्मा मे कर्तृ त्व धर्म सिद्ध है। यदि आ्ात्मा को कर्त्ता न 
माना जाए तो वह भोक्ता अथवा द्रष्टा भी नही हो सकता, श्रत उसे कर्त्ता मानना 
ही चाहिए । [ १८४२] 


मण्डिक--क्या आप आत्मा को एक्रान्त नित्य मानते है ? 
आत्मा नित्य-अनित्य है 


भगवान-नही । जो लोग आत्मा को बौद्धों के समान एंकान्त अ्रनित्य 
कहते है, उनके निराकरण के लिए आत्मा का नित्यत्वः सिद्ध किया है। वस्तुत 
आत्मा के नित्यत्व के सम्बन्ध में मुझे एकान्त आग्रह नही है । मेरी मान्यतानुसार 
तो सभी पदार्थ उत्पाद, स्थिति, भग इन तीनो घर्मों से युक्त होने के कारण नित्या- 
नित्य हैं। जब केवल पर्याय की विवक्षा हो तो पदार्थ अनित्य कहलाता है। द्रव्य 
की अपेक्षा से उसे नित्य कहते है । जेसे कि घट के विषय मे कहा जाता है कि मिट्टी 
का पिण्ड नप्ट होता है तथा मिट्टो का घडा उत्पन्न होता है, किन्तु मिट्टी तो विद्यमान 
ही रहती है। इसी प्रकार मुक्त जीव के विषय मे कह सकते है कि वह ससारी आत्मा 
के रूप में नष्ट हुआ, मुक्त झ्रात्मा के रूप मे उत्पन्न हुम्रा तथा जोवत्व (सोपयोगत्वादि) 
धर्मों की अपेक्षा से जीव-रूप मे स्थिर रहा । उस म्‌ क्त जीव के विषय में भी हम कह 
सकते है कि वह प्रथम समय के सिद्ध रूप मे नष्ट हुआ, द्वितीय समय के सिद्ध रूप 
में उत्पन्न हुआ, किस्तु द्रव्यत्व, जीवत्वादि धर्मों की अपेक्षा से श्रवस्थित ही है। अ्रत 
पर्याय की श्रपेक्षा से पदार्थ अनित्य है ओर द्रव्य की अपेक्षा से नित्य है । [१८४३] 


मण्डिक--यदि आत्मा स्वंगत नही तो मुक्तात्मा कहाँ रहती है ? 
भगवान्‌ू--सौम्य । मृक्तात्मा लोक के अग्रभाग मे रहती है । 
जिस त् ८ है * 
मण्डिक--मृक्त जीव मे विहायोगति नाम कर्म का अभाव है। ऐसी स्थिति 
मे वह लोक के श्रग्नभाग मे कंसे गमन करता है ? 


मुक्त लोक के श्रग्रभाग में रहते हैं 


भगवान्‌ू--जब जीव के सभी कर्म नष्ट हो जाते है और वह कर्म-भार से हलका 
हो जाता है तब कर्म के बिना भो वह अपने ऊध्वंगति-रूप स्वाभाविक' परिणाम के 
कारण एक ही समय में ऊँचे लोकान्‍्त तक पहुँच जाता है। सकल कर्म के विनाश से 
जसे जीव को सिद्धत्व पर्याय की प्राप्ति होती है, वेसे ही उक्त ऊब्बेंगति परिणाम 
की भी । अत वह एक ही समय मे लोक के शअग्रग्नाग मे पहुँच जाता है 
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अ्पि च, मुक्त जीव की ऊध्वे-गति के समर्थन के लिए शास्त्र में अनेक 
हप्टान्त भी दिए गए है । वे ये हैं--तृम्बडा, एरण्ड के बीज, अग्नि, धूम तथा धनुष 
से छोडे गए वाण मे जसे पूर्व प्रयोग से गति होती है, वेसे ही सिद्ध की गति समभनी 
चाहिए! । 

इस विषय को समभने के लिए कुछ स्पष्टीकरण आवश्यक है। तूम्बड पर 
मिट्टी के अनेक लेप कर यदि उसे पानी से ड॒ुवा दिया जाए तो क्रमश उन लेपो के 
उतर जाने पर जैसे तूम्वडा पानी के ऊपर आ जाता है, वेसे जीव भी कर्म-लेप से 
मुक्त होकर उध्वंगति करता है, कोप मे विद्यमान एरण्ड वीज-कोष के दूट जाने पर 
जेसे ऊपर उडता है वेस ही जीव भी कर्म-कोप से वाहर निकलता है और स्वाभा- 
विकरूपेण ऊब्वेगमन करता है जेंसे अग्नि और धूम स्वभावत ही ऊपर जाते है 
वेसे हो जीव भो स्वभावत तथा गति-परिणाम से ऊब्वे-गप्त करता है । जसे धनुष 
खीच कर वाण चलाने से अथवा कुम्भार के चक्र की पूव-प्रयोग से गति होती है, 
बसे जोब भी ऊध्वंगति करता है । | १८४४ | 

मण्डिक--क्या अ्रूपी द्रव्य भी सक्रिय होता है ? श्राकाशादि अ्ररूपो पदार्थ 
निष्क्रिय ही है तो आप आत्मा को सक्रिय कंसे मानते है ? 


आत्पा अरूपयी होकर भी सक्रिय 


भगवान्‌ --मैं तुमसे पूछता हाँ कि जब अ्रूपी आकाश अचेतन है तो अ्रूपी 
थ्रात्मा चेतन क्यों है ? अरूपी होने पर भी जेसे चेतन्य आत्मा का विद्येप धर्म है 
वेसे ही सक्रियत्व भी आत्मा का विशेष धर्म है। इस में विरोब कहां है ? [ १८४५ ] 

पुनण्च, अनुमान से भी आत्मा का सक्रियत्व सिद्ध होता है। वह इस प्रकार 
हे-आत्मा सक्रिय है, कर्त्ता होने से, कुम्मकार के समान | अश्रथवा भोक्ता होने से 
आत्मा सक्रिय है । अश्रथवा देह-परिस्पन्द के प्रत्यक्ष होने से आत्मा सक्रिय होनी 
चाहिए। जैसे यनन्‍्न-पुरुप मे परिस्पन्द वग्गोचर होता है, इसलिए वह सक्रिय है, इसी 
प्रकार बात्मा में भी देह-परिस्पन्द प्रत्यक्ष होने से वह भी सक्रिय है । [१८४६] 

मण्टिक--परिस्पन्द देह मे है श्रत उसे सक्रिय मानना चाहिए, आत्मा को 

। 


व 


नह 


ख््पू 


भगवान्‌ - देह के परिस्पन्द में आत्मा का प्रयत्न का रण-रूप है, अत आत्मा 
फो सक्रिय माना गया है । 

मण्टिद--किन्नु प्रवत्न तो क्रिया नहीं हे, श्रत्॒ प्रयत्त के कारण ग्रात्मा 
सकशिय नही नामी जा सकती । 
| छाठ्ठ थे एरपइफते अगी छूमो ये इस प्रणविम॒ककों 


गद पुरपपशोविय एवं समिद्धायथ वि गई 5 ॥ 
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भगवान्‌-प्रयत्न को चाहे क्रिया न माने, किन्तु जो पदार्थ आकाश के 
समान निष्क्रिय होता है उसमे प्रयत्त की सम्भावना नही है, अ्रत आत्मा को सक्रिय 
मानना चाहिए । इसके अतिरिक्त प्रयत्न भी वस्तुत क्रिया ही है। यदि यह कल्पना 
की जाए कि प्रयत्न क्रिया नही है तो प्रश्न होता है कि असूर्तेरूप प्रयत्न देह के 
परिस्पन्द मे केसे कारण वनता है ? 


मण्डिक- प्रयत्न को किसी अन्य हेतु की अपेक्षा नही है, वह स्वत ही देह 
के परिस्पन्द का हेतु बनता है । 


भगवान्‌ --तो फिर यही मानलो कि स्वत आत्मा से ही देह-परिस्पन्द होता 
है। व्यर्थ प्रयत्त को मानने को क्या आवश्यकता है ? 


मण्डिक--देह-परिस्पन्द का कारण किसी अरुष्ट को ही मान लेना चाहिए । 
आत्मा निष्क्रिय होने से कारण नहीं बन सकती । 


भगवान्‌--वह अदृष्ठ कारण मूततं है या अमूर्त ? यदि अमूर्ते है तो आत्मा 
स्वयमेव देह-परिस्पन्द का कारण क्यो नही बनती ? आत्मा भी असूतं है। यदि 
अहृष्ट-छप कारण मूतं है तो वह कार्मण देह ही हो सकता है, अन्य नही । उस कार्मण 
शरीर मे भी यदि परिस्पन्द हो तो ही वह वाह्य शरीर के परिस्परद का कारण बन 
सकता है, अन्यथा नही । अत प्रश्न होता है कि उस कार्मण शरीर के परिस्पन्‍्द 
का क्या कारण है ? यदि उसका कोई कारण है तो उसके परिस्पन्द का भी कोई 
ग्रन्य कारण होना चाहिए। इस प्रकार अ्नवस्था दोष का प्रसग आता है। यदि 
कार्मण देह मे स्वभावत ही परिस्पन्द माना जाए तो वाह्य शरीर में भी स्वभावत 
परिस्पन्द मानना चाहिए । अ्रदुष्ट मूर्त कार्मण शरीर को परिस्पन्द का कारण मानने 
की क्या जरूरत है ? 


मण्डिक--हाँ, यह ठीक है। बाह्य शरीर मे स्वभावत ही परिस्पन्द होता 
है, अत' आत्मा को सक्रिय मानने की आवश्यकता नही है । 


भगवानू--किन्तु शरीर मे जिस प्रकार का प्रतिनियत विशिष्ट परिस्पन्द 
दिखाई देता है, उसे स्वाभाविक नहीं माना जा सकता। कारण यह है कि शरीर 
जड है । जो वस्वु स्वाभाविक होती है--श्र्थात्‌ किसी अन्य कारण की अपेक्षा नही 
रखती--वह वस्तु सदेव होती है अथवा कभी नही होती! ॥ इस न्याय से यदि शरीर 
में परिस्पन्द स्वाभाविक हो तो उसे हमेशा एक जैसा ही रहना चाहिए, किन्तु 
वस्तुत शरीर की चेष्टाएँ नाना प्रकार की होने पर भी अ्रमुक अपेक्षा से नियत ही 
दिखाई देती है, अतः उन्हे स्वामाविक नहीं मान सकते । फलत कर्म-सहित आत्मा 


]. नित्य सत्वमसत्व वा हेतोरन्यानपेक्षणात्‌-। 
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को ही घरीर की प्रतित्रियत विशिष्ट क्रिया मे व्यापार-रूप मानना चाहिए। इस 
से आ्रात्मा सक्रिय ही सिद्ध होतो है । [| १८४७-४८ | 


मण्डिक--सकर्म होने से ससारी जीव सक्रिय शिद्ध हुआ, किन्तु मुक्तात्मा में 
तो कर्म का अभाव है, श्र वह निष्क्रित हो होगा । फिर भी आप यदि उसे सक्रिय 
स्वीकार करे तो इसका क्‍या कारण है ? 


भगवान्‌--मैने तुम्हे वताया है कि मुक्तात्मा की गति-क्रिया स्वाभाविक 
तथा गति-परिणाम के कारण होती है। मैं यह भी कथन कर चुका हु कि कर्म-विनाश 
से जीव जेसे सिद्धत्व-रूय धर्म को प्राप्त करता है वेश तयाविध गति-परिणाम को भी 
प्राप्त करता है । [ १८४६ | 

मण्डिक -आपका यह कथन युक्तियुक्त है कि मृक्तात्मा मे गति है, किन्तु 
अब यह प्रशइत उपस्थित होता है कि मृक्तात्मा सिद्धालय से भी आगे क्यो गति नहीं 
करती ? 


भगवान्‌ -क्योकि उससे आगे गति-सहायक द्रव्य धर्मास्तिकाय का अभाव है। 
मण्डिक - धर्मास्तिकाय उससे आगे क्यो नही है ? 


भगवान्‌ू-गति-सहायक धर्मास्तिकाय लोक में ही है, अलोक मे नही। 
सिद्धालय से आगे अ्रलोक है, अ्रत उम्तमे धर्मास्तिकाय नही है। इसलिए उससे श्रागे 
जीव की गति नही होती । [१८५०] 


मण्डिक--इस वात मे क्या प्रमाग है कि लोक से भिन्न रूप अलोक का 
अस्तित्व है ? 


थ्रलोक के प्रस्तित्व में प्रमाण 


भगवान्‌--लोक का विपक्ष होना चाहिए, क्योकि यह व्युत्पत्ति यृक्त शुद्ध 
पद का अभिवेय है । जो व्यृत्पत्ति युक्त शुद्ध पद का अभिषेय होता है उसका विपक्ष 
अवश्य होता है । जेसे घट का विपक्ष अघट है। इसी प्रकार लोक का विपक्ष अलोक 
होना चाहिए । 

मण्डिक--जो लोक नही वह अलोक है । अर्थात्‌ घटादि पदार्थों मे से किसी 
को भी श्लोक कहा जा सकता है। उन सव से स्व॒तन्त्र अलोक मानने की क्‍या 
ग्रावरयकता है ? 


भगवानू--अलोक को घटादि पदार्थों से स्वतन्त्र मानने की आवश्यकता 
इसलिए है कि यहाँ पयु दास निपेध अशिप्रेत है। अत विपक्ष निपेध्य के अनुरूप ही 
हाना चाहिए । प्रस्तुत मे लोक निपेध्य है और वह झाकाश-विशेष है। अत' अलोक 
भी उसके अनुरूप ही होना चाहिए । जैसे कि “यह भ्रपण्डित है” इस कथन से केवल 
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अभाव अभिप्रेत नही होता अथवा इससे किसो अचेतन घटादि वस्तुं का भी बोध 
नही होता । किन्तु हमे इस कथन से विशिप्ट ज्ञान-रहित किसी देतन पुरुप-विशेष 
का ही ज्ञान होता है । इसी प्रकार यहाँ भी वस्तु-ठूव प्राकाश-विभेष का ही बोध 
अलोक शब्द से होना चाहिए। कहा भी है --'जिस कार्य को “नजञ्म[ युक्त श्रथवा 
“इब युक्त कहा जाता है उससे समान किन्तु अन्य ऐसे अधिकरण (पदार्थ) का लोक 
के प्रसंग मे वोध कराता है! 

“नज्ग्‌ तथा इब युक्त पद का श्रर्थ अन्य किन्तु सहशरूप अधिकरण (वस्तु) 
समझा जाता है ।* 


साराश यह है कि लोक का विपक्ष अ्रलोक भी मानना चाहिए । 


चर्माधर्मास्तिकायों को सिद्धि 

इस प्रकार लोक तथा अलोक दोनों वस्तुभूत हैं। अत लीक से अलीक की 
भिन्न सिद्ध करने वाले किसी तत्व की भी सिद्ध होती है तथा वे धर्म और अधर्मास्ति- 
काय है | अर्थात्‌ जितने आकाश-क्षेत्र मे धर्म और अधर्म है, वह लोक है । इस रीति 
से यदि ये दोनों अस्तिकाय लोक का परिच्छेद न करते हों तो आक्राश के सवत्र 
समानरूपेण व्याप्त होने के कारणख यह भेद कैसे होगा कि “यह लोक है और “वह 
अलोक है! । [१८५१-५२] 


यदि उक्त प्रकारेण इन दोनों अ्रस्तिकायों द्वारा अलोकाकाश से लोकाका् 
का विभाग न हो तो जीव श्र पुदूगल गति मे किसी प्रकार का प्रतिघात न होने से 
अप्रतिहतगति वाले हो जाएँ। अ्रलोक अनन्त है, अ्रत. उनकी मति का कही अन्त ही 
न होगा। यदि उनकी गति का अच्त ही न होगा तो जीव और पुद्गल का सम्बन्ध 
ही न हो सकेगा । सम्बन्धाभाव मे पुद्गल स्कन्धों की औदारिक भ्रादि विचित्र रचना 
भी असम्भव होगी । फलत बन्ध, मोक्ष, सुख-दु ख आदि सासारिक घ्यवहार का 
अभाव हो जाएगा। इसलिए लोकालोक का विभाग मानना चाहिए तथा उसे विभाग 
को करने वाले धर्माधर्मास्तिकाय मानने चाहिए । [ १८५३] 

जँसे पानी के बिना मछली की गति नही होती, वैसे ही लोक से परे अलीक॑ 
में गति-सहायक द्रव्य के न होने से जीव तथा पुदूगल की गति श्रल्ञोक मे नही होती १ 
अत लोक में गति-सहायक-रूप धर्मास्तिकाय द्रव्य मानचा चाहिए जो कि लोक 
परिमाण है । [ १८५४ ] 


] “नजयुक्तमिवयुक्त वा यद्धि कार्य विधीयते । 
तुल्याधिक रणेअन्यस्मिल्लोके5्प्यरथंगतिस्तथा ॥। 


2 नव्य -इवयुक्तमन्यसदृशाधिकरणे तथा ह्मर्थंगति, । 
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पुनण्च, लोक प्रमेय है, अत उसका कोई परियाणु-कर्ता द्रव्य दोना चाहिए । 
बस जेंय का अख्तित्व होने से उसके परिच्छेदक ज्ञान का अस्तित्व माना जाता है, 
बसे ही लोक के परिमाशा-कर्त्ता द्रव्य (वर्मास्तिकाय) की सत्ता स्वीकार करनी 


चाहिए। 


अथवा जीव और परुत्गत हो लोक कहनताते हैं। वे प्रभेव है, अल उतका 
परिमागकर्ता दृव्य मानना च।हिए।जंसे प्रमेष-रूप ज।ल्यादि धान्‍्य का परिमाणा-कर्ता 


द्रव्य प्रस्थ | जीव पृदगलात्मक लोक का परिमा ग-कर्ता द्रव्य घध्मास्तिकाय 
है | ग्राकाज सर्वत्र सतात है, अत अलोक सातने से ही धर्मास्तिकाय की सार्थक्ता 
सिद्ध होती पलिए बर्मास्तिकायब से परिच्छिन्न-हप लोक से भिन्न अलोक 


मानना चाहिए और यह स्त्रीकार करता चाहिए कि सिद्ध लोक के अ्रग्रभाग में ही 
ग्रवस्थित रहते है । [१८५५ ] 


मण्डिक -सिद्धे का स्थान चिद्ध-स्थान कहलाता है, श्रत वह सिद्धी का 
ग्रधिकरण है । जो अधिकरण हाता है उससे पतन अ्रवद्य होता है, जंसे वक्ष से 
फल का अववा पर्वृतादि स्थान से देवदत्त का। अत सिद्ध-स्थान से सिद्धों का भी 
पतन होना चाहिए । 
सिद्ध-स्थान से पतन नहीं 
भगवान्‌--'सिद्धों का स्थान! इसमे जो छठी विभक्ति है वह कर्त्ता के अर्थ की 
होनक समभनी चाहिए। इसका अर्थ होगा-सिद्धकतू के स्थान, अर्थात्‌ सिद्ध रहते 
| इससे सिद्ध तथा उतके स्थान में भेद नहीं अ्रपितु अ्रभेद विवक्षित है। सारॉग 
यह है कि सिद्धों का स्थान सिद्दों से पृथक नहों है, अत- वहाँ से पतन मानने की 
आवश्यकता नहों है । [१८५६ | 
अथवा सिद्धों से स्थान का भेद माना जाए तो भी वह स्थात शआ्राकाश ही 
है । श्राकाज नित्य होने से विनाग-रहित है, अत पतन का अवकाश नही है। पुत्त 
मुक्तात्मा में कर्म भी नही होते | कर्म के विना पत्रन केसे सम्भव है ? सिद्ध में गति- 
क्रिया का पहले समर्थत किया जा चुका है, किच्तु वह गति-क्रिया केवल एक समय 
के लिए हाती है मोर पूत्र-प्रयोग से हातो है, आदि वात भा बताई जा चुको है, भ्रत 
वह गति-क्रिया पुनः नही होती, इसलिए भी पतन का अवकाश नही है। पतन के 
कई कारण होते है--अ्पता प्रयत्न, आकर्व ण, विकर्ष ण, गुरुत्व आदि | मुक्तात्मा मे 
इनकी सम्भावना ही नही है । कारण यह है कि तदुत्पादक कारणों का अभाव है। 
फिर सिद्धों का पतन कंसे हो ? [१८५७ | 


अधि च, यह नियम ही व्यभिचारी है कि स्थान है अत पतन होना चाहिए ।' 
इस कारण से भी मुक्त का पतन नही माना जा सकता। श्राकाश का स्थान नित्य 
है, फिर भी आकाश का पतन नहीं होता, जव स्थान होने पर भी आकाश का पतन 
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नहीं होता तव मृक्त का भी स्थान' होने पर पत्तव क्या माना जाए ? 'स्वान है, अतः 
पतन होता है यह कथत स्ववचन के ही विरुद्ध है । वस्तुत- यह कहना चाहिए कि 
अस्थान है अत पतन है । साराश यह है कि स्थान के कारण सिद्धों का पतन नहीं 
साना जा सकता । [ १८५८ | 


मण्डिक ससार अथवा भव से हो सिद्ध होते हैं। अत सभी मृक्तो में एक्र 
ऐसा मुक्त होना चाहिए जो सर्व सिद्धों की आदि में हो । 


आदि सिद्ध कोई नहीं 


भगवान्‌ - तुम यह नियम प्रतिपादित करना चाहते ही कि जिनमें सादित्व 
कार्यत्व) हो उनमे किसी न किसी को प्रथम होना चाहिए, किन्तु ऐसा नियम 
व्यभिचारी है। कारण यह है कि दिन और रात के श्रादि युक्त होने पर भी अ्रतादि 
काल के कारण किसी एक दिन या रात को सर्वप्रथम वही कह सकते । इसी प्रकार 
मुक्त ज॑वो के सादि होने पर भी काल के अनादित्व' के कारण किसी मुक़्त को 
सर्वप्रथम नही कह सकते । [१८५६] 

मण्डिक--अ्रनादि काल से नवीन-नवीन सिद्ध होते रहे हैं, किन्तु सिद्ध-क्षेत्र 
तो परिमित है, अत उपमे अनन्त सिद्धों का समावेश कसे सम्भव है ? 


सिद्धो का समावेश 


भगवान्‌ - मृक्त जीव अ्रमूर्त है, अत' परिमित क्षेत्र में भी अनन्त का समावेश 
हो जाता है। जसे प्रत्येक द्रव्य श्रनन्‍्त सिद्धो के अनन्त ज्ञान व दर्शन का विपय 
चनता है भ्रर्थात्‌ एक ही द्रव्य में अनन्त ज्ञान व दर्गन रह सकते है तथा एक ही 
नतंकी मे हजारो प्रेक्षको की दप्टि समा सकती है वेसे ही परिमित क्षेत्र मे अनन्त 
सिद्धो का समावेश हो सकता है। पुनण्च, छोटे से कमरे मे अनेक दीपकों का मूर्ते 
प्रकाश समा जाता है। ऐसी स्थिति मे अमृर्ते अनन्त रिद्धों का परिमित क्षेत्र में 
समावेश क्यो नही हो सकता ? [१५६० ] 


चबद-वबाक्यो का समन्वय 


इस तरह युकव्ति से वन्ध-मोक्ष की व्यवस्था सिद्ध हो जाती है, अत उसे 

मानना हो चाहिए | वेद में भी वन्ध व/मोक्ष का प्रतिपादन क्रिया ही है| “हि वे 

सहारोरस्य॒प्रियाप्रिययोरपह॒तिरस्ति, श्रद्रीरं वा वसनन्‍्त प्रियाप्रिये न स्पृद्त ॥ 

इत्यादि वेद-वाक्यों का तुम यथार्थ अ्रथ नही जानते इसीलिए बन्ध-मीक्ष मे सन्देह 

करते हो, किन्तु तुम्हे ऐसा नही करना चाहिए। उक्त वाक्य के पूर्वार्द्ध में सशरीर 

- तथा उत्तराद्ध मे अशरीर जीव के विषय मे कहा गया है। श्रत स्पष्टत पूर्वोरद्धि से 
बन्ध तथा उत्तराद्ध से मोक्ष का प्रतिपादन सिद्ध होता है । 
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पुनव्च, 'स एंप विगुणो विभुर्न विद्यते आदि वाक्य का अर्थ तुम यह समभते 
हो कि ससारी जीव के वन्ध-मोक्ष नही है, किन्तु वस्तुतः ग्रह वाक्य मृकक्‍त जीव के 
स्वरूप का प्रतिपादक है । मैं भी तुम्हे वता चुका हूँ कि मुक्त के वन्धादि नही होते। 
इस युक्ति का समर्थन वेद-वाक्य से भी हो जाता है, अ्रत तुम्हे वन्ध-मोक्ष के 
सम्बन्ध में गका नही करती चाहिए। [ १८६१-६२ | 


इस प्रकार जव जरा-मरण रहित भगवान्‌ ने मण्डिक के सशय का निवारण 
किया, तव उस ने अपने साढ़े तीन सौ शिष्यों सहित दीक्षा ली। [१८६३] 


सातवें गणधर मौ्यंषत्र 
देव-चर्चा 


मण्डिक के दीक्षित होने का समाचार ज्ञात कर मौर्यपुत्र ने भी विचार 
किया कि मैं भी भगवान्‌ के पास जाऊँ, वन्दना करूँ तथा [उनकी सेवा करू । यह 
विचार कर वह भगवान्‌ के पास आईगया । [१८६४] 


देवों के विषय से सन्देह 


जाति-जरा-मरण से मुक्त भगवान्‌ सर्वज्ञ-सवंदर्शी ये अ्रत उन्होने उसे नाम 
गोत्र से बुलाते हुए कहा 'मौय॑पुत्र काश्यप !”' [१८६५] 


तत्पश्चात्‌ उन्होने कहना प्रारम्भ किया, “तुम्हारे मन मे यह सन्देह है कि 
देव हैं अथवा नही । तुमने वेद के परस्पर विरोधी अर्थ वाले वाक्य सुने हैं, जेसे कि 
'स॒ एप यज्ञायुधी यजमानो55जसः स्वर्गेलोक॑ गच्छृति? इत्यादि तथा 'अपामसोमसम्ृता 
ग्रभूम, श्रगन्स ज्यातिरविदास देवालू, कि नूनसस्मान्‌, कृशवदराति. किसु धूतिरमृत- 
मत्यंस्थ” आदि । इन वाक्यों से तुम्हे यह प्रतीत होता है कि स्वर्ग मे बसने वाले 
देवो का अस्तित्व है । किन्तु तुमने इसके विरोधी श्रर्थ के प्रतिपादक वेद-वाक्य भी 
सुने है, जेसे कि 'को जानाति मायोपमान्‌ गीर्वाणानिर्रयमवरुणकुबेरादीन * आदि । 
अत तुम समभते हो कि देव तो है ही नही । 


वस्तुत तुम इन वाक्यों का तात्पयं नही जानते, इसीलिए तुम्हे सशय है। 
मैं तुम्हे वास्तविक अर्थ बताऊंगा। उससे तुम्हारे सशय का निवारण हो जाएगा । 
[१८६६] 


! यज्ञरूप शस्त्र वाला यजमान निश्चितरूुपेण स्वर्ग मे जाता है । 

2. मुद्रित गणघरवाद में शुद्ध पाठ नहीं हैं। ऊपर दिए गए शुद्ध पाठानुसार श्रथ यह है--- 
“हे अ्रमृत-सोम ! हमने तुम्हे पीया और हम अमर हो गए | हमने प्रकाश प्राप्त किया, 
देवो का ज्ञान प्राप्त क्रिया । अ्रव शत्र्‌ हमारा क्‍या कर सकते है ” मरणशील मानव वी 
धर्तंता क्या कर सकती है ?” 
सायण-कत अर्थ की अपेक्षा ग्रिफिथ द्वारा किया गया अर्थ अधिक सगत प्रतीत होने से यहाँ 
वही दिया गया है । देखें 8 48 पजणापर$ ० गाल छाइसटत8 ए०. वा 


3 माया सदृश इन्द्र, वरुण, यम, कुवेर आदि देवो को कौन जानता हैं ? 
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देवों के अभाव का समर्थन तुम निम्न प्रकार से यूक्ति द्वारा भी करते हो-- 
तुम समभते हो कि तारक तो परतल्त्र है तथा अत्यन्त दु खी भी है, श्रतः वे हमारे 
सन्‍्मख उपस्थित होने मे असमर्थ है। वे चाहे दिखाई न दे, तो भी दूसरो के वचन 
को प्रमाण मान कर उनका अस्तित्व श्रद्धा का विपय वन जाता है। [१८६७ | 

किन्तु देव तो स्वच्छन्द-विहा री है--अर्थात्‌ उन्हे यहाँ श्राने से कोई भी रोक 
नहीं सकता । वे दिव्य प्रभाव वाले भी है। फिर भी वे कभी दिखाई नहीं देते । 
श्रुति-स्मृति मे यद्यपि उनका अस्तित्व बताया है तथापि उनके सम्वन्ध में सन्देह होना 
अयुक्त नही है । [ १८६८ | 


संशय का निवारण--देव-प्रत्यक्ष हैं 


किन्तु हे मौयपुत्र ! तुम्हे देवों की सत्ता के विषय में सन्देह नहीं करना 

चाहिए । श्रृति-स्मृति के आ्राधार पर ही नही, अपितु प्रत्यक्ष प्रमाण से भी तुम उनकी 
सत्ता मान लो | यहाँ पर मेरे इस समवसररा में ही मनुष्य से भिन्न-जातीय भवन- 
पति, व्यतर, ज्योतिष्क, वेमानिक इन चारो प्रकार के देव उपस्थित है। तुम उनके 
प्रत्यक्ष देन कर अपने सशय का निवारण कर लो ।* [ १८६९ | 

मौर्यपुत्र--किन्तु यहाँ देखने से पूर्व मुझे जो सभ्य था, वह तो युक्तियुक्त 
धान? 

भगवानू--नही, क्योकि मेरे समवसरश में आने से पहले तुम यदि दूसरे 
देवों को नही तो कम से कम सूर्य, चन्द्र आदि ज्योतिष्क देवो को तो प्रत्यक्ष 
देखते ही थे । अत. यह नही माना जा सकता कि देव कभी देखे नहीं गए, इसलिए 
उनके विपय मे अस्तित्व विपयक सन्देह युक्त है । तुम्हे इस समय से पूर्व ही देवो के 
एक देग का प्रत्यक्ष था ही, इसलिए समस्त देवो सम्बन्धी शका अयुक्त थी । 
अनुमान से सिद्धि हे 

पुनइच, लोक मे देवकृत अनुग्रह और पीडा दोनो ही हैं। इस कारण भी 
देवो का अस्तित्व मानना चाहिए; जैसे लोक का हित या अ्रहित करने वाले राजा 
का अस्तित्व माना जाता है, वेसे ही देवो का अस्तित्व भी मानना चाहिए, क्योकि 
वे भी किसी को बेभव प्रदान करते है तथा किसी के वेभव का नाश करते है। 
[१८७० | 

मौर्यपृत्र--चच्दध-विमान, सूर्य-विमान आदि निवास-स्थान शुन्य नगर के 
सच्ण दिखाई देते ह । उनमे निवास करने वाला कोई भी नही है । भ्रत यह कैसे 
कहा जा सकता है कि सूर्य-चन्द्र का प्रत्यक्ष होने से देवों का भी प्रत्यक्ष हो गया ? 

भगवानू--यदि तुम सूर्य व चन्द्र को आलय (स्थान) मानते हो तो उसमे रहने 
वाला कोई होना ही चाहिए, अन्यथा उसे आलय नहीं कहा जा सकता । जैसे 
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वसन्‍्तपुर के आलयो मे देवदत्तादि रहते है, इसीलिए उन्हें आलय कहा जाता है 
वेसे ही सूर्य-चन्द्र भी यदि आलय हो तो उनमे निवास करने वाले भी होने चाहिएँ । 
जो वहाँ रहते है, वही देव कहलाते है । 


मौयपृत्र--आलय होने से उनमे देवदत्त जसे मनुष्य रहते होगे । आप यह 
केसे कहते है कि वे देव हैं ? 

भगवान्‌--तुम स्वय प्रत्यक्ष देखते हो कि इस देवदत्त के श्रालय की अपेक्षा 
वे आलय विशिष्ट हैं । श्रत उनमे निवास करने वाले भी देवदत्त की श्रपेक्षा विशिष्ट 
होने चाहिएँ। अत उन्हे देव मानना चाहिए । 


मौर्यपुत्र -आप ने यह नियम बताया है कि वे आलय है, अ्रत उनमे रहने 
वाला कोई न कोई होना चाहिए, किन्तुं यह नियम ग्रेयक्त है। कारण यह है कि 
शून्य घर आलय कहलाते है, किन्तु उनमे रहने वाला कोई नही होता। 

भगवान्‌-कहने का भाव यह है कि जो आलय होता है वह सवंदा गन्य 
नही हो सकता । उसमे कभी न कभी कोई रहता ही है । अत चर्द्रादि मे निवास 
करने वाले देवो की सिद्धि होती है। [१८७१ | 

मौर्यपुत्र -श्राप जिन्हे आ्रालय कहते है वे वस्तुत आलय है या नही, अभी 
इसी बात का निर्णय नही हुआ । ऐसी अवस्था मे यह कहना ही निम ल है कि वे 
निवास-स्थान है, अ्रत उनमे रहने वाले होने चाहिएँ। सम्भव है कि जिसे आप सूर्य 
कहते है वह एक अग्नि का गोला ही हो और जिसे चन्द्र कहते हैं वह स्वभावत 
स्वच्छ जल ही हो । यह भी सम्भव है कि वे ज्योतिष्क विमान प्रकाशमोन रत्नो के 
गोले ही हो । 

भगवान--वे ढेवो के रहने के ही विमान है, क्‍्यीकि वे विद्याधरो के 
विमानों के समान रत्न-निर्मित है तथा आकाश में भी गमन करते हैं । वादल तथा 
वायु भी आकाश में गमन करते है, __फिर भी उन्हे विमान नहीं कहा जा सकता, 
कारण यह है कि वे रत्न-निरमित नही है। [१८७२ | 

मौरयपुत्र--सूर्य -चन्द्र-विमानो को मायावी की माया क्यों न माना जाए ? 

भगवान्‌-वस्तुत ये माथ्रिक नही है। इन्हे मायिक माने, तो भी इस माया 
को करने वाले देव तो मानने ही पडेगे । मायावी के विना माया कंसे सम्भव है ? 
मनुष्य ऐसी विक्रिया नही कर सकते, अत विवश होकर देव ही मानने पडते हैं । 
अपि च, सूर्य-चन्द्र-विमानो को मायिक कहना भी अयुक्‍त है । कारण यह है कि 
माया तो क्षण पद्चात्‌ नष्ट हो जाती है, किन्तु उक्त विमान सदा सव द्वारा उपलब्ध 
होने के कारण शाश्वत है, जैसे चम्पा अथवा पाटलिपुत्र सत्य है, बसे ये भी सत्य 
हैं। [१८७३ ] 

पुनरच, इस लोक मे जो प्रकृष्ट पाप करते है, उनके लिए उस पाप के 
फल-भोग के निमित्त प्रलोक में नारकों का अस्तित्व स्वीकार किया जाता है । इसी 


ना 
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प्रकार इस लोक से प्रकृष्ट पुण्य करने वालो के फल-भोग के लिए श्रन्यत्र देवों का 
अस्तित्व भी स्वीकार करना चाहिए । 


मौर्यपुत्र-- इसी ससार में ही अपने प्रकृष्ट पाप का फल भोगने वाले श्रत्यन्त 
दु खी मनुष्य तथा तिर्यंच है तथा अपने प्रकृष्ट पुण्य का फल भोगने वाले अ्रति सुखी 
मनुष्य भी है। अगर हम यह वात मान ले तो अदृष्ट नारक तथा देवों को पृथक्‌ 
मानने की झ्रावश्यकता नही रहती । 


भगवान्‌ - इस ससार मे दु खी मनुष्यों व तिर्यचों तथा सुखी मनुष्यों के होने 
पर भी नारक तथा देव-योनि को पृथक मानने का कारण यह है कि प्रकृष्ट पाप का 
फल केवल दु ख ही होता चाहिए तथा प्रक्ृषष्ट पुण्य का फल केवल सुख ही, इस दृष्ट 
ससार मे ऐसा कोई प्रासी नही है जो मात्र दु खी हो और जिसे सुख का कुछ भी 
अंश प्राप्त न हो । ऐसा भी कोई प्राणी नही है जो मात्र सुखी हो और जिसे लेश मात्र 
भीदुख प्राप्त न हा। मनुष्य कितना थी सुखी क्यो न हो, फिर भी रोग, जरा, 
इष्ट-वियोग आदि से थोडा दुख होता ही है । भ्रत. कोई ऐसी यानि भी होनी 
चाहिए जहाँ प्रकृष्ट पाप का फल केवल दु ख ही हो तथा प्रक्ृष्ट पुण्य का फल केवल 
युख ही हो। ऐसी योनियाँ क्रमश नारक व देव है । अत उनका पृथक अस्तित्व 
मानना चाहिए । [१८७४ | 


मौयेपुत्र--किन्तु आप के कथनानुंसार यदि देव है तो वे स्वैरविहारी ह ते 
हुए भी मनुष्य लोक में क्यों नही आते ? 


देव इस लोक में क्यों नहीं आते ? 


भगवान्‌--वे यहाँ आते ही नही है, ऐसी बात नही है । कारण यह है कि 
तुम उन्हे समवसरण मे बेठे देख रहे हो। हा, सामान्यत वे नही आते, यह बात 
सत्य है, किन्तु इसका कारण देवो का अभाव नही है। वास्तविक कारण यह है कि 
वे स्वर्ग मे दिव्य पदार्थों में आसक्त हो जाते हैं, वहाँ के विषय-भोग में लिप्त हो 
जाते है। वही का काम समाप्त नही होता । उनके यहाँ आगमन का विशेष प्रयोजन 
भी नही है और इस लोक की दुर्गेन्‍्ध के कारण भी वे यहाँ नही आते । [१८७२ | 


4 | 


वे यहाँ कंसे श्राएं ? 


ये सभी उनके न आने के कारण है तथापि वे किसी समय इस लोक मे आते 
भी हैं | तीर्थंकर के जन्म, दीक्षा, केवल, निर्वाण इन सव महोत्सवो के प्रसंग पर वे 
इस लोक मे आते है। उन में कुछ इन्द्रादि स्वयं भक्ति-पूर्वक आते है, कुछ उनका 
अदगुत्तरण करते हुए आते है, कुछ अपने संशय के निवारणार्थ आते है। इनके 
अतिरिक्त भी उनके यहाँ आ्रागमन के कारण है--जैसे कि पूर्व-भव के पुत्र-मित्रादि 
का राग, मित्रादि को प्रतिबोध देने के लिए पूर्व सकेत का अस्तित्व, तपस्या ग्रुण के 
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प्रति आकर्षण, पूर्व भव के वेरी को पीडा देता, मित्र का उपकार करना तथा काम- 
क्रीडा । कभी-कभी किसी साधु की परीक्षा के निर्मित्त भी वे इस लोक मे आते है। 
[१८७६-७७ | 


मौर्यपुत्र--देवो की सिद्धि के लिए क्या और भी कोई प्रमाण है ? 
देव-साधक शझनन्‍्प श्रनुमान 


भगवान-हाँ, अनुमान प्रमाण है। वे ये हैं-देवो के अस्तित्व मे श्रद्धा 
रखनी चाहिए, क्योकि (१) जातिस्मरणाज्ञानी आप्त पुरुष अपने पूर्वभव का ज्ञान 
प्राप्त कर ये बताते है कि वे देव थे, (२) कुछ तपस्कियो को देव प्रत्यक्ष दिखाई देते 
है, (३) कुछ व्यक्ति विद्या, मन्त्र, उपयाचन द्वारा देवों से अपने कार्य की सिद्धि 
करवाते है, (४) कुछ मनुष्यों में ग्रह-विकार अर्थात्‌ भूत-पिशाच-कृत विक्रिया 
बदिखाई देती है (५) तप, दानादि क्रिया द्वारा उपाजित प्रकृष्ट पुण्य का फल होना ही 
चाहिए और (६) देव यह एक अभिधान है । अत' इन सब हेतुओ से देवों की सिद्धि 
होती है । फिर सभी बास्त्रो में देवो का श्रस्तित्व स्वीकार किया गया है । इस 
कारण भी उत्तके विषय में शका नही करनी चाहिए । 


मौयंपुत्र -अआपने कहा है कि ग्रह-विकार के कारण देवो का अस्तित्व 
मानना चाहिए, किन्तु यह कंसे ज्ञात होगा कि मनुष्य शरीर की अमुक क्रिया प्रह- 
विकार है ? 


ग्रह-विकार की सिद्धि 


भगवान्‌-जैसे यन्त्र-पुरुष में चलने की शक्ति नही है, किन्तु यदि उसमे कोई 
पुरुप प्रविष्ट हो तो यन्त्र मे गति श्रा जाती है, वेसे ही शरीर मे अमुक कार्य करने 
की शक्ति का अ्रभाव होने पर भी शरीर वह काम करता दिखाई दे तो उसमे 
शरीराधिष्ठाता जीव से भिन्न किसी अदृश्य जीव का अधिष्ठान मानना पडेगा। ऐसा 
अधिष्ठाता देव है। उसी के कारण मनुष्य अपने शरीर से अपनी शक्ति का श्रतिक्रमण 
कर काम करता है। [१८७८-७६ | 


मौय॑पुत्र-देवत्व की सिद्धि के लिए आपने एक हेतु यह दिया है कि देव 
एक अभिधान है। कृपया इसका स्पष्टीकरण करे ॥ 
देव पद की सार्थकता 


भगवान्‌--देव एक सार्थक पद है उसका कोई अर्थ होना चाहिए, वर्योकिं 
चह व्युत्पत्ति वाला शुद्ध पद है, जेसे कि घट ॥ 
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मौर्यपुत्र-देव पद का अर्थ मनुष्य मान ले, जैसे कि गुण-सम्पन्न गणधरादि 
तथा ऋद्धि-सम्पन्न चक्रवर्ती आदि। ये सव ससार में देव कहलाते है, फिर अश्ररृष्ट 
देव की कल्पना क्यो की जाएं ? 


भगवान्‌ू-गणघर, चक्रवर्ती आदि को तो उपचार से देव कहा जाता है । 
जैसे यदि कोई मुख्य सिह न हो तो मनुष्य को भी उपचार से सिह नही कह सकते, 
वेसे ही यदि देव न हो तो चक्रवर्ती श्रादि को उपचार से भी देव नही कहा जा 
सकता । अत देव शब्द का अर्थ मनुष्य से भिन्न रूप देव मानना चाहिए। 
[ १८८०-८१ | 


मौयेपुत्र--युक्ति से देवो की सिद्धि होने पर भी वेद मे परस्पर विरोधी कथन 
क्‍यों है? 


बेइ-वाक्यों का समसन्‍्वय 


भगवान्‌ -वेद वाक्‍्यों का यथार्थ श्र्थ जान कर तुम्हें विरोध के स्थान में 
सगति ज्ञात होगी । वेदों को यदि देवो का अस्तित्व मान्य न हो तो वेद में अ्रनेक 
स्थलो पर प्रतिपादित अग्निहोत्रादि का स्वर्ग रूप फल अयुक्त सिद्ध होंगा!। यदि 
देवो का ही अस्तित्व न हो तो स्वर्ग किसे मिलेगा ? श्रत मानना पडेगा कि वेदों 
को देवो का अस्तित्व मान्य है । 


अपि च, यह लोक-मान्यता है कि दानादि का फल भी स्वर्ग में मिलता है। 
देवों के अभाव मे यह मान्यता भी निराधार हो जाती है। तुम यह वात तो पहने 
ही मान चुके हो कि 'स एप यज्ञायुधी इत्यादि वेद-वाक्य स्पष्टत देवों की सत्ता के 
द्योतक है । 


मौर्यपुत्र--यह सब तो ठीक है, किन्तु 'को जानाति सायोपमान्‌ गीर्वाणान्‌ 
इन्द्रयंमवरुणकुबे रादीन्‌' इत्यादि वाक्य मे देवों को मायोपम॒ क्यो कहा है ? 


भगवान्‌-- इस वाक्य का तात्पये देवो , का श्रभाव बताना नही है । इसका 
भाव तो यह है कि स्वय देव भी अनित्य है ) ऐसी अवस्था मे अन्य सिद्धि तो अत्यन्त 
निसार तथा अनित्य हो, इसमें आश्चर्य चही । इसी अ्र्थ का सन्मुख रखकर ही 
इन्द्रादि देवी को मायोपम या मायिक कहा है । ऐसा न हो तो देवो के अ्रस्तित्व 
द्योतक वाक्य तथां श्रुति मन्त्र के पदो से देवों का आवाहन आदि असगत हो जाते 
हैं। [१८८२] 





] जंसे कि अग्निहोत्र जुहुयात्‌ स्वर्गकाम “--स्वर्ग-इच्छुक अ्रग्निहोत्र करे ! 


झौयेपुत्र॒ देव-चर्चा ]27 


उक्थ-षोडशि आदि क्रतुः से यम, सोम, सूर्य तथा सुरगुरु के स्वाराज्य पर 
विजय प्राप्त होती है? यह वात बताने वाले वाक्‍्यों मे देव का अस्तित्व प्रतिपादित 
ही है । देवों के अभाव मे ये सव वाक्य व्यर्थ हो जाते है। 

अपि च, यदि इन्द्रादि देव न हों तो “इन्द्र श्रागच्छ मेघातिथे मेषवृषण' 
आदि वाक्‍्यो द्वारा इन्द्रादि का आवाहन निरथेक सिद्ध होता है। श्रत वेद-शास्त्र 
तथा युक्ति दोनो के आधार से तुम्हे देवो की सत्ता माननी चाहिए। [१८८३ | 

इस प्रकार जरा-मरण से रहित भगवान ने जब मौय॑पुत्र के सशय का 
निवारण किया, तब उसने अपने साढ़े तीव सौ शिष्यो के साथ दीक्षा ली। | १८८४] 


[. यूंप संहित॑ यज्ञ को ऋतु कहते हैं किन्तु जिस मे यूप न हो तथा दानादि क्रियाएं हो, वहै 
यज्ञ कहलाता है । 


2 यमशसोम-सूर्य-सु रगुरु-स्वाराज्यानि जयति । 


आठवें गणघर अकश्पित 
नारक-चर्चा 


इन सवको दीक्षित हुए जान कर ग्रकम्पित ने भी विचार किया कि मैं भी 
भगवान्‌ के पास जाऊं, वन्दना करू तथा उनकी सेवा करू । यह निश्चय कर वह 
भगवान्‌ के समीप आ पहुंचा । [ १८८५ ] 
नारक विषयक सनदेह 

जाति-जरा-मरण से मुक्त भगवान्‌ सर्वन तथा सर्वदर्णी थे। उन्होने उसे 
अकम्पित गौतम!” कह कर सम्बोधित किया [१८८६] और कहने लगे--तुम्हारे मन 
में यह सजय है कि नारक हैं या नही ? इसका कारण यह है कि “भारको वे एव 
जायते यः शूद्रान्नसश्नाति * इत्यादि वेद-वाक्य सुन कर तुम्हे नारकों की सत्ता का 
जान होता है, किन्तु “न ह॒ बे प्रेत्य तारका £ इत्यादि वाक्यों से नारकों का अभाव 
सूचित होता है। अत. वेद के ऐसे परस्पर विरोधी श्रर्थ वाले वाक्य सुन कर तुम्हे 
सणय होता है कि नारक होगे या नही ? किन्तु तुम इन वेद-वाक्यो का ठीक-ठीक 
श्र्थ नही जानते इसीलिए सन्‍्देह करते हो। मैं तुम्हे इनका यथार्थ अ्रर्थ बताऊँगा 
जिससे तुम्हारा संजय दूर हो जाएगा | [१८८७ | 


तुम युक्ति से भी नारकों के अ्रभाव का समर्थन करते हो और कहते हो कि 
ये चन्द्र, सूर्य तथा श्रन्य देंव तो प्रत्यक्ष दिखाई देते है और जो देव प्रत्यक्ष नही है 
उनकी सिद्धि अनुमान से हो सकती है, जेसे कि विद्यामन्त्र की साधना द्वारा फल- 
सिद्धि होने के कारण अरदुष्ट देवो का अस्तित्व मानना चाहिए। किन्तु 'नारक' यह 
तो केवल शब्द ही सुनाई देता है। इस णब्द काश्रर्थन तो प्रत्यक्ष है ओर न ही 
किसी अनुनान से इसकी सिद्धि होती है। इस प्रकार प्रधाण से अनुपलब्ध नारकों 
का मनुप्य, तिर्यच, देव से भिन्न जातीय जीव रूप में श्रस्तित्व क्यों माना जाए ? 
[ १८८८-८० | 


अ्रकम्पित--आपकने मेरे संशय का कथन ठीक-ठीक कर दिया है । श्रव आप 
सर्व प्रथम यह वताएँ कि नारको के अभाव की सिद्धि का समर्थन करने वाली मेरी 
युक्ति क्यो अयुक्त है ? 


[ जो ब्राह्मण जुद्र का अन्न खाता है, वह तारक बनता है । 
2 जीव मर कर नारक़ नहीं होता । अथवा यह अर्थ भी हो सकता है कि परलोक में 
नारक नही हैं । 
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संशय निवारण--नारक सर्वज्ञ को प्रत्यक्ष है 


तुम्हारी यह मान्यता असिद्ध है कि प्रत्यक्ष न होने के कारण नारकों का 
अभाव है। कारण यह है कि मैं जीवादि पदार्थों के समान नारकों को भी केवलज्ञान 
द्वारा साक्षात्‌ देखता हूँ, अत तुम्हे जीवादि पदार्थों के समान नारको की सत्ता भी 
स्वीकार करनी चाहिए 


अ्रकम्पित--किन्तु मैं तो नारको को देखता नही, अत. मैं उनको सत्ता कैसे 
मानू ? | 
किसी को भी प्रत्यश्न हो, वह प्रत्यक्ष हो है 


भगवान्‌--तो क्या स्वप्रत्यक्ष ही केवल एक प्रत्यक्ष है ”? यह नहीं हो सकता। 
ससार मे अन्य आप्त पुरुष के प्रत्यक्ष को भो स्वप्रत्यक्ष के तुल्य महत्व दिया जाता 
है। सिह, शरभ', हसे का प्रत्यक्ष दर्शन सब को नहीं होता, फिर भी कोई उन्हें 
अप्रत्यक्ष नही कहता | ये सभी पदार्थ प्रत्यक्ष माने जाते है, अपि च, तुम स्वय भी 
सभी देग, काल, ग्राम, नगर, नदी, समुद्र को साक्षात्‌ नहीं देखते, तथापि वे सब 
किसी अन्य को प्रत्यक्ष है, अत तुम भी उन्हे प्रत्यक्ष मानते हो । इसी प्रकार नारक 
मे प्रत्यक्ष हैं, तुम उन्हें अप्रत्यक्ष केसे कहते हो ? नारको को प्रत्यक्ष हो कहना 
चाहिए । [१८९०-६१ | 

ग्रकम्पित --किन्तु चमं-चक्षुओ से तो इस लोक में किथो को भी नारक 
प्रत्यक्ष नही होते, फिर उन्हें प्रत्यक्ष केसे कहा जाए ? 


इन्द्रिय-ज्ञान परोक्ष है 


भगवान्‌ --तुम्हारी भुल का अब पता चल गया है। क्या इन्द्रिय प्रत्यक्ष ही 
केवल प्रत्यक्ष है ? क्या इन्द्रियातीत प्रत्यक्ष सम्भव ही नही है ? वस्तुत जो प्रत्यक्ष 
नही है, उसे तुप प्रत्यक्ष समझ रहे हो, ओर जो प्रत्यक्ष है, उसे तुम प्रत्यक्ष नहीं 
मानते, यह तुम्हारा महान्‌ श्रम है। इसी भ्रम के कारण तुम नारको को प्रत्यक्ष 
मानने के लिए तेयार नही हो । किन्तु हे ग्रकम्पित | इन्द्रिय प्रत्यक्ष केवल उपचार से 
प्रत्यक्ष कहलाता है। अ्रतीन्द्रिय ज्ञान ही मुख्य प्रत्यक्ष है, क्योंकि वह मात्र झ्रात्मा की 
अपेक्षा से ही उत्पन्न होता है | इन्द्रिय ज्ञान परोक्ष है, तदपि उसे उपचार से इसलिए 
प्रत्यक्ष कहते हैं कि जेसे बाह्य लिग-रूप धूम द्वारा वाह्म श्रग्ति का ज्ञान अनुमान- 
जन्य होने से परोक्ष है वेसे इन्द्रियजन्य ज्ञान के विपय में नहीं कहा जा सकता, 
क्योकि धूम जैसो वाह्म वस्तु के ज्ञान की उसमे अपेक्षा नही रहतो, इसोलिए उसे 


] एक प्रकार का प्राणी जिसके श्राठ पेर माने जाते हैं। वह वरफ वाले प्रदेश में रहता है, 
ऐसी लोक-मान्यता है। इस शब्द के ये बर्थ वी प्रसिद्ध हैं. ऊँट, हाथी कहा बच्चा, तितती, 
टिड्डी आदि । 
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आपचारिकि प्रत्यक्ष कहते-है, किन्तु वरतुत इन्द्रिय ज्ञान परोक्ष ही है। कारण यह 
है कि जैसे अनुमान में अग्नि का ज्ञान साक्षात्‌ नहीं होता प्रत्युत्‌ धूम द्वारा होता 
है, वसे ही प्रस्तुत में भ्रक्ष श्र्थात्‌ आत्मा को वस्तु का साक्षात्‌ ज्ञान नही होता किन्तु 
आ्रात्मा से पृथक ऐसी इन्द्रियो द्वारा वाह्य वस्तु का ज्ञान होता है, इसलिए अ्नुमात 
के समान वस्तुत वह परोक्ष ही है। इन्द्रियातीत जञाव ही वास्तविक प्रत्यक्ष है। 

ऐसे ज्ञान द्वारा मुझे तारक प्रत्यक्ष है, अत तुम्हे उन्हे प्रत्यक्ष मानना चाहिए। 

[१८९२ ] 


उपलब्धि-कर्ता इच्द्रियाँ नही, श्रात्मा है 


अकम्पित--अ्रक्ष श्र्थात्‌ झ्रात्मा इन्द्रियो द्वारा पदार्थ को उपलब्ध करती है, 
इसलिए आप इन्द्रिय ज्ञान को परोक्ष कहते है, किन्तु मैं तो यह कहता हूँ कि आ्रात्मा 
को उपलब्बि-कर्त्ता क्यो माना जाए ? अक्ष अर्थात्‌ इन्द्रियाँ ही उपलब्धि-कर्त्ता है, श्रत 
यह क्‍यों न माना जाए कि इन्द्रिय ज्ञान ही प्रत्यक्ष है ? 


भगवान्‌ू--इन्द्रियो को उपलब्धि-कर्त्ता नही माना जा सकता, क्योकि 
इन्द्रियाँ घटादि पदार्थ के समान अमूर्ते ओर अचेतन है । जब वे उपलब्धि-कर्त्ता ही 
सिद्ध नही होती, तो तज्जन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष कस कह सकते है ? इन्द्रियाँ तो 
उपलब्धि के द्वार है तथा जीव उपलब्धि का कर्त्ता है। जैसे करोखा स्वय कुछ नही 
देख सकता किन्तु उसके द्वारा देवदत्त देखता है, वेसे ही इन्द्रियाँ भी द्वार या करण 
है तथा उनके द्वारा कर्ता जीव उपलब्धि करता है। अ्रत इन्द्रियाँ उपलब्धि-कर्त्ता 
नही है और तज्जन्य ज्ञान भो वास्तविक प्रत्यक्ष नही है। [ १८६३] 


अकम्पित--इन्द्रियों से भिन्न आत्मा क्यो मानी जाए ? इन्द्रियाँ ही आत्मा 
हैं, इत्त वात को क्या न स्वोकार किया जाए ? 


आत्ता इन्द्रियों से भिन्‍त है 


भगवानू --इन्द्रिय-व्यापार समाप्त हो जाने के बाद भी इच्द्रियों द्वारा 
उपलब्ध पदार्थों का स्मरण होता है तया इन्द्रिय-व्यापार की उपस्थिति में भी अन्य- 
मनस्कता होने पर उपलब्धि नही होती, भ्रतः आत्मा को इन्द्रियो से भिन्न ही मानना 
चाहिए और इन्द्रियो को उपलब्षि का केवल साधन ही मानना चाहिए। जेसे घर 
के पॉच फरोखो द्वारा देखते वाला देवदत्त पाँच भरोखो से भिन्न है, वैसे ही पॉच 
उन्द्रियों द्वारा जात करने वाला ज्ञाता उनसे भिन्न ही है । [१८९४] 


अकम्पित -यदि आत्मा इन्द्रियो की सहायता न ले तो वह वहुत ही कम 
जान प्राप्त कर सकती है, अत अतोन्द्रिय ज्ञान की अपेक्षा इन्द्रिय आन ही अधिक 
जान जकता है । 


ग्रकम्पित ] तारक चर्चा 3] 


ग्रतोन्द्रिय जन का विषय समस्त है 


भगवान्‌ -इन्द्रियाँ जिस आत्मा की सहायक नही है श्रर्थात्‌ जो केवलज्ञानी 
आत्मः है वह अत्यधिक तो क्या, परन्तु सब कुछ जान सकता है। जैसे घर मे बैठ 
कर देवदत्त भरोखो द्वारा जितने पदार्थ देखता है, उनसे कुछ अधिक खुले आकाश 
मे रह कर जान सकता है, वेसे हो जीव के जब ज्ञान-दर्शन के समस्त आवरण दूर 
हो जाते है तब वह इन्द्रियो द्वारा होने वाले ज्ञान की अपेक्षा बहुत अधिक जान 
सकता है, देख सकता है। यही नही, अपितु कोई ऐसी वस्तु शेष नही रहती जो 
उसे ज्ञात न हो । [१८६५] 

अकम्पित--ससार मे सभो लोग इन्द्रिय ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते है, आप उसे 
परोक्ष क्यो मानते है ? 


इुन्द्रिय ज्ञान परोक्ष क्यो ? 


भगवान्‌--वस्तु मे अनन्त धर्म है, किन्तु इन्द्रिय द्वारा किसी एक रूपादि 
धर्म का हो ज्ञान होता है तथा उस ज्ञान से रूपादि किसी एक धर्म से विशिष्ट वस्तु 
का ज्ञान होता है । श्रत वह अनुमान ज्ञान-के समान परोक्ष ही है। जसे अ्रनुमात 
ज्ञान द्वारा किसी एक कृतकत्वादि धर्म से किसी एक अनित्यत्वादि धर्म-विशिष्ट घट 
की सिद्धि होती है, वेसे ही इन्द्रिय शान से भी इन्द्रिय द्वारा किसी एक धर्म के ग्रहण 
से उस धर्म से विशिष्ट वस्तु की सिद्धि होती है । [| १८६६ 


पुनश्च, जेसे पूर्वोपलब्ध सम्बन्ध के स्मरण के सहयोग से धृमज्ञान द्वारा 
होने वाला अग्ति का ज्ञान परोक्ष है, वसे ही इन्द्रिय ज्ञान भो परोक्ष है। कारण यह 
है कि उसमे भी पूर्वगृहीत सकेत-स्मरण श्रावश्यक है। अभ्यास ग्रादि के कारण यह 
सकेत-स्म रण प्राय शीघ्र होता है, इसलिए हमारे ध्यान मे नही श्राता । फिर भी वह 
ग्रनिवाय है, अन्यथा जिस मनुष्य ने सक्रेत ग्रहण न किप्रा हो, उप्ते भी घडा देख कर 
यह ज्ञान हो जाना चाहिए कि यह घडा है। ऐना नही होता, अत सकेत-स्मरण 
आवश्यक है। इस प्रकार अनुमान तथा इन्द्रिय ज्ञान दोनो में स्मरण समान रूप से 
सहायक है, इसलिए ये दोनो परोक्ष है । 

.. भ्पि च, जिस ज्ञान में आत्मा को निमित्त की अपेक्षा हो, वह परोक्ष हो 
कहलाता है। जैसे -वह्तिज्ञान मे धूमज्ञान के निमित्त रूप होने से वह ज्ञान अनुमाना- 
त्मक परोक्ष है, वेसे ही इन्द्रिय ज्ञान मे भी अक्ष अर्थात्‌ श्रात्मा को इन्द्रिय की अपेक्षा 
होने से इन्द्रिय निमित्त है, इसलिए इन्द्रिय ज्ञान भो पराश् है । जो प्रत्यक्ष होता है 
वह केवलज्ञान के समान क्रिप्ती भो तितित को अपेक्षा नही रखता, वह साक्षात्‌ 
ज्ञेय को जानता है। [१८१७ | 

इस लिए केवलज्ञान, मन पर्ययज्ञान तथा अवधिज्ञान के अत्तिरिक्त णेष 
सभी ज्ञान अनुमान के समान परोक्ष ही है । ये तीन ज्ञान केवल ग्रात्मसापेक्ष होने के 
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कारण प्रत्यक्ष ज्ञान कहलाते है। ऐसे प्रत्यक्ष से नारको की सिद्धि होती है, श्रत 
उनका सदुभाव मानना चाहिए । वे अनुमान से भी सिद्ध होते हे । [ १८९८] 


ग्रकम्पित- कौन से अनुमान से नारकों की सिद्धि होती है ? 
प्रनुमान से नारक-सिद्धि 


भगवान्‌- प्रकृप्ट पाप फल का भोक्ता कोई न कोई होना ही चाहिए, क्योकि 
वह भी जघन्य-मध्यम कर्मफल के झम्ान कर्मफल हैं। जधन्य-म्रध्यम कर्मफल के 
भोक्ता तिर्यंच तथा मनुष्य है । इसी प्रकार प्रकृष्ट पाप फल के जो भोक्ता है, उन्हें 
तारक मानना चाहिए । 

ग्रकम्पित--जों तिर्य॑च, मनुप्य अत्यन्त दु खी हों, उन्हे ही प्रकृप्ट पाप फल 
के भोक्ता मानने में क्यां आपत्ति हो सकती है ? 

भगवानू-देवो मे जेसा खुख का प्रकर्व रुगोचर होता है, वैसा दुख का 
प्रकर्ष तिर्यच-मनुष्यों मे दिखाई नही देता, अत. उन्हे नारक नही कह सकते । ऐसा 
एक भी तिय॑च या मनुष्य नही जो केवल दु खी ही हो। अत प्रक्ृष्ट पाप-कर्म-फल 
के भोक्ता रूप में तिय॑च-मनुष्यों से भिन्न नारक मानने चाहिएँ। कहा भी है-- 
“तारको में तीतन्र परिणाम वाला सतत दुख लगा ही रहता है। तिर्यचों मे उष्ण 
ताप, भय, भूख, तृपा इन सवका दु.ख होता है तथा अल्प सुख भी होता है।” 

“भनुष्य को नाता प्रकार के मानसिक तथा शारीरिक सुख ओर दु ख होते 
है, किन्तु देवों को तो शारीरिक सुख ही होता है, अल्प मात्रा मे ही मानसिक दु ख 
होता है? । [ १८६६-१६०० ] 
सर्वज्ञ के वचन से सिद्धि 

अ्पि च, है अ्रकम्पित ! मेरे दूसरे वचनो के समान नारक का अस्तित्व 
व॒ताने वाला वचन भी सत्य ही है, क्योकि मै सर्वज्ञ हैँ। श्रतः तुम्हे स्वेष्ट 
जैमिनी श्रादि अन्य सर्वज्ञ के वचन के समान मेरा वचन भो प्रमाण मानना चाहिए । 
[१९०१] 


अकम्पित--सर्वज्ञ होते हुए भी आप भूठ क्यो नही वोलते ? 


! सततमनुवद्धमुक्त दु.ख नरकैषु तोन्रपरिणामम्‌ । 
तियंक्षूप्णमयक्षुत्तुडादिदु ख सुख चाल्पम्‌ ॥ 
सुबदु खे मन॒जाना मन.शरीराश्रये वहुविकल्प । 
सुखमेव तु देवानामल्प दु ख तु मनसिभवम्‌ ॥॥ 
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भगवान्‌ू-मेरा वचन सत्यरूप तथा अहिसक ही है, क्योकि असत्य और 


हिंसक वचन के काररा रूप, राग, हेष, भय, मोह का मुझ में अभाव है। अत. ज्ञाता 


सथा मध्यस्थ पुरुष के वचन के सरश तुम्हें मेरा वचन सत्य और अहिसक ही मानना 
चाहिए! । [१६०२ | 
अकम्पित-- किन्तु आप सर्वज्ञ है, इसका क्या प्रमाण है ? 


भगवानू-दुम प्रत्यक्ष देखते हो कि मैं सभी सशयो का निवारण करता हूँ । 
क्‍या सर्वज्ञ के बिना ऐसा निराकरण कोई कर सकता है ? अ्रत तुम्हें मुझे सर्व 
मानना चाहिए । पुनश्च, भय, राग, द ष के कारण मनुष्य अज्ञानी बनता है। मुझ मे 
इनमे से कोई भी दोष नही है । तुम उन का कोई भी बाह्य चिह्न मेरे मे नही देख 
रहे हो । अतः भयादि दोष से रहित होने के कारण मुझे सर्वज्ञ मान कर तुम्हें मेरा 
वचन प्रमाण मानना चाहिए । 


अकम्पित--युक्ति तथा आपके वचनों से नारकों का सदभाव मानने के लिए 
मै तैयार है, किन्तु पहले कहे गए वेद-वाक्य के विषय में आपका क्‍या विचार है ? 
“न हु वे प्रेत्य नारका. इस वाक्य में नारको का स्पष्ट रूप से भ्रभाव बताया है। 


चेद-बाक्यों का समन्चय 

भगवान्‌ू--इस वाक्य का तात्पर्य नारकों का अभाव नही है। इसका भाव॑ 
यह है कि परलोक मे मेरु आदि के समान नारक शाइवत नही हैं, किन्तु जो यहाँ 
प्रकृष्ट पाप करते है, वे मर कर नारक बनते है। अत- ऐसा पाप नही करना 
चाहिए, जिससे नारक बनना पडे । [१६०३] 

इस प्रकार जव जरा-मरण से रहित भगवान्‌ ने अ्रकम्पित के सशय का 
बिवा रण किया तव उसने अपने ३५० शिष्यो के साथ दीक्षा भ्गीकार की । [ १६०४] 
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उन सव को दीक्षित हुए सुन कर श्रचलअाता ने भी विचार किया कि मैं 
भगवान्‌ के पास जाऊं, उन्हे नमस्कार करूँ तथा उनकी सेवा करू । तत्पदचात्‌ वह 
भगवान्‌ के पास श्रा पहुँचा । [१९०५] 

जन्म-जरा-मरण से मुक्त भगवान्‌ ने स्वज्ञ-सवदर्गणी होने के कारण 
अचलभाता हारित ! इस नाम-गोत्र से वुलाया । [१६९०६] 


पुण्य-पाप के विषय में सन्देह 


झ्लोर भगवान्‌ ने उसे कहा--पुरुष एठेढं ग्नि सर्वम इत्यादि वाक्यानुसार 
तुम्हें यह प्रतीत होता है कि इस ससार में पुरुष के श्रतिरिक्त कुछ भी सत्य नही है, 
ब्रतः पुण्य-पाप जेसी वस्तु को भी मानने की आवश्यकता नही है। किन्तु तुम देखते 
हो कि अधिकतर लोग पुण्य-पाप का सदुभाव मानते है। अत तुम्हें सनन्‍्देंह्र है कि 
पुण्य-पाप का सदभाव है या नही ? किन्तु तुम उक्त वेद-वाक्य का यथाथ्े अर्थ नहीं 
जानते इसीलिए ऐसा सशय करते हो | मैं तुम्हे इसका यथार्थ अर्थ बताऊंगा, उस 
से तुम्हारा सणय दूर हो जाएगा | [१६०७] 

थअ्रपि च, पुण्य-पाप के सम्बन्ध में तुम्हारे सन्मुख भिन्न-भिन्न मत उपस्थित 
हैं। इसलिए भी तुम यह निर्णय नहीं कर सकते कि सच्चा पक्ष कौनसा होगा ? 
तुम्हारा मन अस्थिर रहता है। तुम्हारे समक्ष प्रुण्य-पाप के सम्बन्ध में विम्नलिखित 
मत उपस्थित है-- 

१. केवल पुण्य ही है, पाप नही । 

२ केवल पाप ही है, पृण्य नहीं । 

३ पृण्य और पाप एक ही साधारण वस्तु है। जसे मेचक मणि मे विविध 
रग होने पर भो वह एफ ही सावारग वस्तु डै वेसे ही सुख तथा दु ख रूप फल देने 
वाली कोई एक ही वस्त्‌ है । 

४. सुख रूप फल देने वावा पृष्य तथा पाप रूप फल देने वाला पाप ये दोनों 
स्वतन्त्र है । 


पर कर्म जेसी अर्थात पण्य-पाय जैसी कोई वस्त है, यह समस्त भव- 
प्रपच स्वभाव से ही होता है। 


इन पाँचो मतो को मानने वाले अपने-अपने मत के समर्थन के लिए निम्न 
युक्तियाँ देते हैं -- 
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धुण्यवाद 


१ केवल पुण्य हो है, पाप का सर्वेथा अभाव है। पृण्य का क्रमश उत्कर्ष 
होता है, वह शुभ है। अर्थात्‌ जेसे-जसे पृण्य थोडा-थोडा बढती है वेसे-वसे क्रमश 
सुख की भी वृद्धि होती है। अन्त मे पुण्य का परम॑ उत्क्ष होने पर स्वर्ग का उत्कृष्ट 
सुख प्राप्त होता है । किस्तु यदि पुण्य की क्रमश हानि होती जाए तो सुख की भी 
क्रमिक हानि होती है । अर्थात्‌ उसी परिमाण में दु ख बढता जाता है और निदान 
जव पृण्य न्यूनतम रह जाता है तव नरक में उत्कृष्ट दुख मिलता है। किन्तु पुण्य 
का सर्वथा क्षय होने पर मोक्ष की प्राप्ति होती है। इस प्रकार केवल पुण्य को 
स्वीकार करने से सुख-दु ख दोनो घटित हो जाते है तो फिर पाप को पृथक्‌ मानने 
की क्‍या आवश्यकता है ? जैसे पथ्याहार की क्रमिक वृद्धि से आरोग्य-बृद्धि होती है, 
वैसे ही पृष्य-वद्धि से सुख-वृद्धि होती है, जैसे पथ्याहार के कम होने पर आरोग्य 
की हानि होती है, श्रर्थात्‌ रोग बढता है, वसे ही पुण्य की हानि से दु ख बढता है। 
स्वंथा पथ्याहार का त्याग करने पर मरण होता है और स्वेथा पृण्य का क्षय होने 
प्र मोक्ष होता है। इस तरह केवल पृण्य से सुख-दु ख की उपपत्ति हो जाती है 
अत पाप को पृथक क्‍यों माना जाए ? [१६०८-६९ ] 
पापवाद 

२. इसके विपरीत केवल पाप का अस्तित्व मानने वाले तथा पृण्य का 
निषेध करने वाले लोगो का कथन है कि जैसे अपथ्याहार की वृद्धि से रोग की वृद्धि 
होती है, वेसे ही पाप की वृद्धि से अधमता अथवा दु ख की वृद्धि होती है। जब पाप 
का परम प्रकर्ष होता है तब नारकों मे उत्कृष्ट दुख मिलता है। पुनश्च, जैसे 
अपथ्याहार को कम करने से आ्रारोग्य-लाभ की वृद्धि होती है, वैसे ही पाप का 
अपकर्प होने पर शुभ अथवा सुख की वृद्धि होती है और न्यूनतम पाप होने पर देवो 
का उत्कृष्ट सुख मिलता है। अ्रपथ्याहार के स्वंथा त्याग से परम आरोग्य की प्राप्ति 
होती है तथा पाप के सर्वथा नाश से मोक्ष का लाभ होता है। इस प्रकार केवल 
पाप को मानने से सुख-दु ख की उपपत्ति हो जाती है, अत पृण्य को पृथक्‌ मानने की 
कोई आवश्यकता नही है । [१६१० ] है 
पुण्य-पाप दोनों संकीरणं है 

३ पृण्यया पाप ये दोनो ही स्वेतन्त्र नही है किन्तु उभय साधारण एक ही 
चस्तु हैं। ऐसा मानने वालो का कथन है कि ज॑से अनेक रगो के सम्मिश्रण से एक 
साधारण सकीर्ण बंण की उत्पत्ति होती है, अथवा विविध वर्णायुक्त मेचक मर 
एक ही है, अथवा सिंह और नर का रूप धारण करने वाला नरसिंह एक ही है 
चंसे ही पाप और पुण्य की सज्ञा प्राप्त करने वाली एक ही साधारण वस्तु है। इस 
साधारण वस्तु मे जब पृण्य की एक मात्रा बढ जाती है त्तव उसे पुण्य कहते है । 
तथा जब पाप को एक मात्रा बढ जाती है तब उसे पाप कहते है। श्रर्थात्‌ पुण्याथ 
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का अ्रपकर्ष होने पर उसे पाप कहते है और पापाश का अपकर्प होने पर उसे पृण्य 
कहते है । [१६११ | 
पुण्य-पाप दोनों स्वतन्त्र हैं 


४. इसके विपरीत कुछ लोग यह मानते है कि पृण्य व पाप दोनो स्वतन्त्र 
है । उनकी युक्ति यह है कि सुख व दुख दोनो कार्य हैं, किन्तु इन दोनों का अनुभव 
एक साथ नही होता, अत. इनके कारण भिन्न-भिन्न होने चाहिएँ। सुख का कारण 
पृण्य है और दु ख का कारण पाप है। 


स्वभाववाद 


५ पृण्य-पाप सम्बन्धी उपयुक्त चारों मान्यताओं को परस्पर विरुद्ध देख 
कर कुछ लोग मानते है कि पृण्य-पाप जैसे कोई पदार्थ इस ससार में नही है, समस्त 
भव-प्रपच स्वभाव से ही होता है । 


संद्य-निवा रण 


इन पाँचों मतो को देख कर तुम्हारा मन दुविधा में है कि पाप-पुण्य को 
माना जाएया न माना जाए? मानना हो तो दोनो को स्वतन्त्र मानना अथवा 
केवल पाप या केवल पुण्य को मानना । किन्तु अ्रचलञआाता ! इनमे चौथा पक्ष ही 
युक्ति-युक्त है -अ्र्थात्‌ पाप व पृण्य दोनों स्वतन्त्र हैं। अन्य सभी पक्ष यूक्ति-बाधक है । 

अचलञआता--आप स्वभाववाद को क्यो अयूक्त मानते हैं, पहले यह 
वताएँ । 
स्वभाववाद का निराकरण 


भगवान--ससार मे सुख-दु ख की जो विचित्रता है वह स्वभाव से घटित 
नही हो सकती । स्वभाव! के विषय मे मेरे तीन प्रशन है--क्या स्वभाव वस्त्‌ है ? 
क्या स्वभाव निष्कारणता है ? कया स्वभाव वस्तु धर्म है ? इनमे स्वभाव को वस्त्‌ 
तो नही मान सकते, क्योकि आ्राकाग-कुछसुम के समान वह अत्यन्त अ्रनुपलब्ध हैं। 
[१९१२-१३ | 

अ्चलश्राता--अ्रत्यन्तः अ्रनुपलब्ध होने पर भी उसके अस्तित्व मे क्‍या 
वाधघक है ? 

भगवानू--ऐसी स्थिति में अत्यन्त अनुपलब्ध होने पर भी पृण्य-पाप रूप 
कर्म को ही क्‍यों न॒ स्वीकार किया जाए ? अत्यन्त अनुपलव्य होने पर भी जिन 
कारणों के आधार पर स्वभाव को माना जाए, उन्ही के आधार पर कर्म की सत्ता भी 
मान लेनी चाहिए। [ १६१४ | 





] यह गाया पहले भी आई है--786 | स्वभाववाद का निराकरण गाथा 643 की 


व्याख्या में देखें । 
2. यह गाथा भी पहले श्राई है-787 । 
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अ्रथवा कर्म' का ही दूस्वरा नाम स्वभाव है, इसे मानने मे क्या आपत्ति है ? 


अपि च, स्वभाव से - विविध प्रकार के प्रतिनियत श्राकार वाले शरीरादि 
कार्यों को उत्पत्ति सम्भव नही है, क्योकि. स्वभाव एक-रूप ही होता है, जसे 
कुम्भकार प्रतिनियत आकार वाले घडें की उत्पत्ति विविध उपकरणो के बिना नही 
कर सकता, वसे ही विविध कर्मो के अभाव मे नाना प्रकार के सुख-दु ख की उत्पत्ति 
भी नहीं हो सकती । स्वभाव के एकरूप होने के कारण उसे ऐसी उत्पत्ति का कारण 
नही माना जा सकता। [१६१५] | |: 


पुनश्च, यदि स्वभाव? वस्तु है तो वह मृत है. या अमूर्त ? यदि बह मूत है 
तो केवल नाभ का ही भेद है। मैं उसे पुण्य-पाप-रूप कम कहता हूँ तथा स्वभाववादी 
उसे स्वभाव कहता है। यदि स्वभाव-रूप वस्तु अमृर्ते है! तो वह आकाश के समान 
कुछ भी काम नही कर सकती । फिर देहादि अथवा सुख-दु ख-रूप कार्य की उत्पत्ति 
कैसे होगी ? अ्रथवा देहादि कार्य मृतं है, अ्रत 'उसका कारण स्वभाव भी मृत होना 
चाहिए। यदि उसे मूर्त माना जाए तो स्वभाव और कम मे, जैसा कि मैं पहले कह 
चुका हूँ, नाममात्र का भेद रह जाता है । 

अचल भ्राता-स्वभावः का अर्थ निष्का रणता मानने मे क्या दोष है ? 


भगवान्‌--इसका भर्थ यह होगा कि कार्योत्यत्ति का कोई भी कारण नहीं 
है । ऐसी स्थिति मे घटादि के समान खर-श्यू ग॒ की भी उत्पत्ति क्यो नही हो जाती ? 
किन्तु यह उत्पत्ति नही होती । कारण यह है कि खर-श्वुग का कोई भी कारण नही 
है। भरत निष्का रण उत्पत्ति मान्य नही हो संकती । इसलिए स्वभाव को निष्कारणता 
कहना अवुक्त है। [१६१६-१७ | 

अचल भ्राता--फिर स्वभाव को वस्तु-घर्म मानना चाहिए। 
अ्रनुमान से पुण्य-पाप के की सिर: ः 

भगवान्‌ --स्वभाव को यदि वस्तु-धर्म माना जाए तो वह प्रस्तुत मे जीव और 
कर्म का पुण्प एव पाप-रूप परिणाम ही सिद्ध होगा। 


अचलभ्राता--यह कंसे ? ८ 


, “गाथा 788 के पूर्वार्ध मे भी यही कथन है । 


2 यहाँ उठाए गए प्रश्न पहले भी स्वभाव का वर्ण करते हुए श्रा चुके हैं, किन्तु उनका 
ह तिराकरण कुछ श्रलग ढग से किया था। (गाथा ।789-99) यहाँ के समान प्रश्न गाथा 
]643 की व्याख्या मे टीकाकार ने उठाए हैं तथा उनका उत्तर भी दिया है । 


3 इस पक्ष का भ्रन्य प्रकारेण निराकरण गाथा 643 की व्याख्या में तथा 79] मे है । 
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भगवान्‌ू-का रणानुमान तथा कार्यानुमान हारा इस परिणाम की सिद्धि 
होती है| श्रर्थात्‌ कारण से कार्य का अनुमान करके तथा कार्य से कारण का अनुमान 
करके इस वात को सिद्ध किया जा सकता है | [१६१८] 

श्रचल भ्राता-- अनुमान-प्रयोग किस प्रकार का है ? 


भगवान--दानादि क्रिया तथा हिसादि किया के कारणरूप होने से इनका 
कोई कार्य होना चाहिए। यह कार्ये कोई अन्य नही, परन्तु जीव और कर्म का पुण्य 
व पाप-हूप परिणाम है। इस प्रकार कारणानुमान से जेले तुम कृषि-क्रिया का कोर्थ 
शालि, जौ, गेहूँ आ्रादि मानते हो, उसी प्रकार दानादि क्रिया का पुण्य तथा हिसादि 
क्रिया का पाप-रूप कार्य कारणानुमान से मानना चाहिए | कहा भी है-- 

“समान प्रयत्त का समान फल'मिलता है, तथा असमान प्रयत्न का भी 
समान फल मिलता है। प्रयत्न करने पर भी फल नही मिलता तथा प्रयत्न के अभाव 
में भी फल मिल जाता है। अत ज्ञात होता है कि प्रयत्न के फल का आधार केवल 
प्रयत्त ही नही है, किन्तु वह जीव करे किमी धर्म पर आधारित है। वह धर्म ही 
कर्म है! । ह 

कार्यातुमान का प्रयोग इस प्रकार है-देहादि का कोई कारण होना चाहिए, 
क्योकि वे कार्य है, जैसे कि घटादि | देहादि का जो कारण है वह कर्म है। मैने इस 
विपय की विशेप चर्चा अग्निभृति से की है। अत उसके समान तुम्हे भी कम को 
स्वीकार करना चाहिए । [१६१६] 

अचलभञ्राता--देहादि के कारण माता-पितादि प्रत्यक्ष है तो फिर अदृष्ट 
कर्म को मानने की क्या आवश्यकता है ? 


पुण्य-पाप रूप श्रदृष्ट कर्म की सिद्धि 


भगवान्‌ - दृष्ट-का रण-रूप माता-पिता के समान होने पर भी एक पुत्र 
सुन्दर देह वाला होता है तथा दूसरा कुरूप। अत झुण्ट-कारण माता-पिता 
से भिन्न रूप अबृष्ट कारण कर्म को भी मानना चाहिए। बह कर्म भी दो प्रकार 
का स्वीकार करना चाहिए पृण्य और पाप । शुभ देहादि कार्य से उसके 
कारणभूत पुण्य कर्म का तथा अशुभ देहादि कार्य से उसके कारणभूत पाप कर्म 
का अस्तित्व सिद्ध होता है । शुभ-क्रिया-रहूप कारण से शुभ कर्म पृण्य की 
मिप्पत्ति होती है तथा अश्युभ-क्रिया-हूप का रख से अ्ग्युभ कम पाप की निष्पत्ति होती 
है । इससे भी कर्म के पुण्य व पाप ये दो भेद स्वभाव से ही भिन्नजा-तीय सिद्ध होते 
है। कहा भी है -- 


. समासु तुन्य विपमासु तुल्य सतीप्वमज्चाप्यसती पु सच्च । 
फल क्रियास्वित्ययव यन्विभित्त तद्देहिना सो5स्ति नु को5पि धर्म ॥। 
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“हष्ट हेतुश के होने पर भी कार्य विशेष असम्भव हो तो कुम्भकार के यत्न 


के समान एक अन्य अरुष्ट हेतु का अनुभान करना पडता है और वह कर्त्ता का शुभ 
अथवा अशुभ कम है! 


मेरे कहने से भो अ्रग्तिभूति के समान तुम्हे शुभाशुभ कर्म स्वीकार करना 
ही चाहिए, क्योकि स्वज्ञ का वचन प्रमाणभूत होता है । [१६२० | 
कर्म के पुण्य-पांप भेदों की सिद्धि. ' 


एक अन्य प्रकार से भी कर्म के पुण्य और पाप इन दो भेदो की सिद्धि हो 
सकती है । सुख और दु ख दोनों ही कार्य है, अत. दोनों के ही उनके अनुरूप कारण 
होने चाहिएँ। जेसे घट का अनुरूप कारण मिट्टी के परमाणु है तथा पट के अनु रूप 
कारण तन्‍्तु हैं, वंसे ही सुख का अनुरूप कारण पुण्य कर्म तथा दुख का अनुरूप 
कारण पाप कर्म है। इस प्रकार दोनो का पार्थक्य है । [१६२१] 


ग्रचलभ्राता--कार्य के अनुरूप कारण का नियम स्वीकार करने पर सुख- 
दु.ख का कारण कर्म भी उनके अनुरूप होना चाहिए। युख-दु ख आत्मा के परिणाम 
होने से अरूपो है। इसलिए यदि कर्म को अरूपी न मात कर रूपी मानेंगे तो 
कार्यानुरूप कारण का नियम वाधित हो जाएगा । ञ्रत मानना पडेगा कि कारण 
कार्यानुरूप नही होता । [१९२२ | 
कर्म अमृर्ते नहीं 

भगवान्‌--जब मैं यह कहता हूँ कि कारण कार्यानुरूप होना चाहिए तव 
इसका अथ यह नही है कि कारण स्वेथा अन्‌ रूप होता है। कारण काये के सवथा 
अनुरूप भो नही होता तथाउससे सर्वेथा अवनुरूप अर्थात्‌ भिन्न भी नहीं होता । 
कार्य-कारण को सर्वेथा अ्रनुरूप मानने के दोनो से सभी धर्म एक-समान ही मानते पडेगे, 
ऐसी स्थिति मे दोनो मे कोई भेद हो नही रहेगा। दोनो कारण ही वन जाएंगे, 
अथवा कार्य हो । यदि इन दोनो 'मे सर्वथा भेद माना जाए तो कारण या कार्य में 
से एक को वस्तु तथा दूसरे को अवस्तु मानना पडेगा। दोनो वस्तुरूप नहीं हो सकगे, 
क्योकि इस प्रकार दोनों का ऐकान्तिक भेद वाधित-हो जाएगा। श्रत कार्यकारण 
की सर्वथा अनुरूपता अथवा अननुरूपता न मान कर कुछ अ्शों मे समानता और 
कुश अँशो मे असमानता माननी चाहिए । इससे सुख-दु ख का कारण कम, सुख-दु ख 
की अमूर्तता के कारण अपृूर्त सिद्ध नही हो सकेगा । [१६२३ | 


अचलअ्राता--आ्रपके कहने का भावार्थ यह है कि ससार मे सभी कुछ 
तुल्य और अतुल्य है। फिर इस कथन का क्या प्रयोजन है कि कारग्य कायनिद: 


] इह दृष्टहेत्वम भविकायविशेषात्‌ कुलालयत्न इत्र । 
हेत्वन्तरमनुमेय तत्‌ कम शुभाशुभ कत्ु थ 
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होना चाहिए ? आप न कहें, तो भो यह वात समझ मे आने वाली है । यदि ससार 
मे कोई वस्तु ऐकान्तिक अतुल्य हो, तभी उसकी व्यावृत्ति के लिए कार्यानुरूप कारण 
का विधान आवश्यक सिद्ध हो । किन्तु यह पक्ष) तोइकिसी का है ही नही, फिर 
विज्येपत कार्यानुरूप कारण सिद्ध करने का कुछ भी प्रयोजन नही है । 


भगवान--सौम्य  कार्यानुरूप कारण को सिद्ध करने का प्रयोजन यह है 
क्रि यद्यपि ससार में सभी कुछ तुल्यातुल्य है, तथापि कारण का ही एक विशेष- 
स्वपर्याय कार्य है, इसलिए उसे इस इष्टि से अनुरूप कहा गया है। कार्य के अतिरिक्त 
समस्त पदार्थ उसके श्रकार्य है--परपर्याय है, इसलिए इस दृष्टि से उन सव को 
कारण से असमान (भिन्न) कहा गया है। तात्पर्य यह है कि कारण कार्य-बस्युरूप मे 
परिणत होता है किन्तु उससे भिन्न श्रन्य वस्तुरूप में परिणत नही होता । इसो बात 
के समर्थन के लिए ही यहाँ विभेषत : कार्यानुरूप कारण का कथन किया गया है 
अ्र्यात्‌ अन्य समस्त वस्तुओं के साथ कारण की इतर प्रकार से समानता होने पर 
भी पर-पर्याय की दृष्टि से कार्य-भिन्न सभी पदार्थ कारण के अननुरूप है। इस वात 
का प्रतिपादन करना ही यहाँ इष्ट है । 

अ्चलभ्राता-- प्रस्तुत मे सुख और दुख अपने कारण के स्वपर्याय किस 


प्रकार है ? 

भगवान्‌ू--जीव तथा पुण्य का सयोग ही बुख का कारण है। उस सयोग 
का ही स्वपर्याय सुख है । जीव व पाप का सयोग दु ख का कारण है । उस सयोग का 
ही स्वपर्याय दु.ख है। जैसे सुख को शुभ, कल्याण, शिव आदि कह सकते है वेसे ही 
उसके कारण पुण्य के लिए भी यही शब्द प्रयुक्त किए जा सकते है | जंसे दु.ख को 
अकल्याण, अशुभ, अशिव आदि सज्ञा दी जाती है, उसके कारण पाप-द्वव्य को भी 
इन शब्दों से प्रतिपादित किया जाता है। इसीलिए हो विशेषरूपेण सुख-दु.ख-के 
अन रूप कारण के रूप में पुण्य पाप माने जाते है। [१६२४ | 

ग्रचलभश्राता--क्या आपके कहने का तात्पर्य यह है कि जैसे नीलादि पदार्थ 
मूर्त होने पर भी अमूर्त-रूप तत्यतिभासी ज्ञान को उत्पन्न करते है बसे मूत कम भी 
अमृत सुखादि को उत्पन्न करते हैं ? 


भगवान--हाँ । 

ग्रचलभ्राता--तो क्या श्राप यह भी मानते है क्रि जैसे अन्नादि दृ०्ट पदार्थ 
सुख के मूर्त कारण हैँ वेसे कर्म भी मू्ते कारण है ? 

भगवान्‌--हाँ । [१६२५] 

अचलशञ्राता--तो फिर मूर्त होते हुए मी कर्म दिखाई क्यों नही देता ? इसलिए 
इप्ट-हप मूत अन्नादि को ही अमूर्त सुख का कारण मानना चाहिए । अतएव अचृष्ट 
मूत कम को स्वीकार करना निष्प्रयोजन है। 
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अदृष्ट-रूप कर्म की सिद्धि 


भगवान्‌ --श्रन्नादि रृष्ट मू्त साधन समान हो, तो भी उनका सुख-दु से 
आदि फल समान नही होता । जिस अन्न से एक व्यक्ति को आरोग्य का लाभ होता 
है, उसी से दूसरा व्यक्ति व्याधिग्रस्त बनता है। इस प्रकार दृष्ट अ्रन्न समान होने 
पर भी सुख-दु खादि की जो विशेषता दिखाई देती है वह सकारण होनी चाहिए, 
अत. अदृष्ट कर्म को उसका कारण मानना पडता है। यदि सुख-दु.खादि की 
विशेषता निष्कारण मानी जाग तो वह आ्राकाश के समान या तो सदा विद्यमान 
रहेगी अथवा खर-विषाण के समान कभी भी उत्पन्न न होगी । किन्तु यह विशेषता 
कादाचित्क है, अत उसका कारण अहप्ट मूर्त कम मानना ही चाहिए। [१९२६] 


: अ्चलश्राता--किन्तु वह कर्म इष्टिगोचर नही होता--श्रदृष्ट है। फिर उसे 
मूर्त क्यो माना जाए ? अमूर्त क्यो न मान लिया जाए ? 


भगवान्‌-उसे मूर्ते इसलिए माना गया है कि वह देहादि मुर्ते वस्तु का 
निमित्त मात्र बन कर घट! के समान बलाधायक है। श्रथवा जेसे घट को तेलादि 
मूं वस्तु से वल प्राप्त होता है वेसे ही कर्म को भी विपाक प्रदान करने मे माला, 
चन्दनादि मूर्त वस्तुओं से वल की प्राप्ति होने के कारण कर्म भी घट के समान मूर्ते 
है । अथवा कर्म को इसलिए भी मू्त मानता चाहिए कि उसका देहादिरूप कार्य 
मूर्त है। जेसे परमाणु का कार्य घटादि मूर््र है, अत परमाणु भी मूर्त या रूपादि 
युक्त है, वेसे ही कम का कार्य शरीर भी मृत है, इसलिए कर्म को भी मूर्त मानना 
चाहिए । 
अ्रचलभ्राता -किन्तु इस विषय से मेरा पुन. यह प्रश्न है कि क्या कर्म के 
देहादि कार्य मू्त हैं, इसलिए कर्म मूर्ते है अथवा सुख-दु खादि कार्य के श्रमूर्त होने से 
कर्म अमूर्त है ? श्र्थात्‌ यदि आ्राप कार्य की मूर्तता या अमूतंता के आधार पर कारण 
की सूतंता या अमूर्तता मानते हैं तो कम के कार्य मुतं और अमूर्त दोनों प्रकार के 
हैं । भ्रत. सहज ही प्रश्न होता है कि कर्म सूर्त है अथवा अमूर्त ? [ १६२७-२८] 


भगवान्‌ -मेरे कथन का तात्पय यह तो नही है कि कार्य के मत या अमूर्त 
होने पर उसके सभी कारण मूर्ते या अमृत होने चाहिएँ। सुखादि अमृत कार्य का 
कारण केवल कम ही नही है, आत्मा भी उसका कारण है। दोनों मे भेद यह है कि 
आत्मा समवायी कारण है तथा कर्म समवायी कारण नही है। अत. सुख-दु खादि 
के अमूर्त कार्य होने से उनके समवायी कारण रूप आत्मा की अमूर्तता का अनुमान 
हो सकता है। सुख-दु खादि की अमुर्तेता के कारण कर्म की श्रमृतंता के श्रनुमान 





4. इसका तात्पये यह ज्ञात होता है छि पानी को लाने के लिए कंवल घशरीर ग्रकिचत्कर है । 
घट का सह॒कार प्राप्त होने पर ही शरीर में पानी लाने का सामथ्य॑ उत्पन्न होता है । 
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की कोई ग्रावश्यकता नहीं रहती। इसलिए देहादि कर्य के मूत होने से उसके कारण 
कर्म को भी सूर्त मानना चाहिए। मेरे इस कथन में कुछ भी दोप नहीं है। [१६२६ | 


केवल पुण्यवाद का निरास, पापसिद्धि 


इस प्रकार यह वात भिद्ध हो जाती है कि कर्म रूपी होकर भी सुख-दु.ख का 
कारण बनता है | ब्रत उसे पुण्यरूप और पापछूप दोनों प्रकार का मातना चाहिए । 
इससे इस प्रथम पक्ष का निरास हो जाता है कि 'पृण्य का अपकर्ष होने से दु ख की 
वृद्धि होती है, पाप को पृण्य से स्वतन्त्र मानने की आवज्यकता नहीं है । [१९३० | 

ग्रचलश्राता आप यह बात कौन-सी युक्ति के आधार पर कहते हैं ? 


भगवान--दू ख की वहलता तदनरूप कम के प्रकर्ष से- माननी चाहिए 
क्योकि दुख का अनुभव प्रकृष्ट है। जेसे सुख के प्रकृष्ट अ्नुभव्र के आधार पर 
पुण्य का प्रकर्ष उसका कारण माना जाता है, वेसे ही प्रकृप्ट ढु खानभव का कारण 
भो किसी कर्म का प्रकृप मानना चाहिए। इसलिए यह कारण प्रुण्य का अ्पकर्ष 
नही, प्रत्युत पाप का प्रकर्ष स्त्रीकार करना चाहिए | [१६३१] 


अ्रषि च, जीव को जिस प्रक्ृष्ट दुख का अनभव होता है, उस का कारण 
केवल पुण्य का अपक्ष ही नहीं है । कारण यह है दुख के प्रकर्ष में वाह्य अ्रनिष्ट 
आहार आदि का प्रकर्प भी श्रपेक्षित है। यदि पुण्य के अपकर्ष से ही प्रकृष्ट दु ख 
स्वोकार किया जाए तो पृण्य-सम्पाद्य इष्ट आहार आ्रादि वाह्य साधनों के अ्रपकर्ष से 
ही प्रकृष्ट दुख होना चाहिए, किन्तु उसमे सुख के. प्रतिकूल अनिष्ट श्राह्म रादि 
विपरीत वाह्य साधनों के वल के प्रकपे की अ्रपेक्षा नही रहनी चाहिए। साराब यह 
है कि यदि दू ख पुण्य के अ्रपकर्प से होता हो तो सुख के साधनों का अ्पकर्ष ही 
उसका कारण होना चाहिए, दु ख के साधनों के प्रकर्ष की आवश्यकता नही रहनी 
चाहिए। वस्तुत. दु ख का प्रकर्प केवल सुख के साधनों के अपकर्ष से नही होता, 
उसके लिए दु ख के साधनों का प्रकर्प भी श्रावश्यक है ही । इसलिए जिस प्रकार सुख 
के साधनो के प्रकर्प-अ्पकर्प के लिए पृण्य का प्रकर्ष-अपकर्प अनिवार्य है, उसी प्रकार 
द ख के सावनो के प्रकर्प-अपकर्प के लिए पाप का प्रकर्ष-श्रपकर्ष भो अनिवार्य है । 
पृण्य के अ्रपकर्ष से इष्ट साघनों का अ्रपकर्ष हो सकता है, किन्तु उससे अनिष्ट 
साधनो की वृद्धि केसे सम्भव है ? ग्रत, उसका अन्य स्वतन्त्र बन कारण पाप को मानना 
हा चाहिए। [१६३२ |] 


पुनव्च, यदि पृण्य के उत्कर्ष के आधार पर ही सुखी शरीर की तथा 
अपकर्प के श्राधार पर ही द्‌ «) गरीर की रचना होती हो और पाप जैसा कोई 
स्वतन्त्र पदार्थ न हो तो घरीर के मूर्त होने के कारण पुण्य के उत्कर्ष से ही उसे बद्ा 
होना चाहिए तथा पुण्य का अ्पकर्ष होने पर ही छोटा एवं वडा शरीर ही सुखदायक 
होना चाहिए छोटा शरीर दु खद होना चाहिए। मगर वस्तुत ऐसा नही होता । 
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चक्रवर्ती की अपेक्षा हाथी का शरीर बडा है, तथापि पुण्य प्रकर्ष चक्रवर्ती में है, हाथी 
में नही । यदि पुण्य के भ्रपकर्ष से शरीर की रचना अपकृष्ट होती हो तो हाथी मे 
पुण्य का अपकर्ष होने के कारण उसका श्वरीर अत्यन्त लघु होना चाहिए, किन्तु वह 
तो बहुत ही विशाल है । फिर पुण्य तो शुभ होता है। श्रत श्रत्यन्त अल्प पुण्य से 
भी उसका कार्य शुभ होवा चाहिए, अ्रशुभ कदापि नही ।- जैसे थोडे सोने से छोटा 
सोने का घट वनता है किन्तु वह मिट्टो का नही बन जाता, वंसे ही पृण्य से जो कुछ 
भी निष्पन्न हो वह शुभ ही होना चाहिए, किसी भी दशा में अशुभ नहीं। अ्रत 
अजुभ का कारण पाप मानना चाहिए। [१६३३ | 

अचलअञ्राता--पाप के उत्कप से दुख होता है तथा पाप के अपकर्ष से सुख, 
इस पक्ष को स्वीकार करने मे क्या बाधा है ? 


केवल पापवाद का निरश्स, पुण्यसिद्धि 


भगवान--जो कुछ मैंने पृण्य-पक्ष के विषय में कहा है, उसे उलटा कर पाप- 
पक्ष के विषय मे कहा जा सकता है । जैसे पृण्य के श्रपकर्ष से दु ख नही हो सकता, 
वैसे ही पाप के अपकर्ष से सुख नहीं हो सकता। यदि अधिक परिमाण युक्त विष 
अधिक हानि करता.हो तो न्यूनपरिमाण युक्त विष कम हानि करेगा, किन्तु उससे 
लोभ कैसे हो सकता है ? इसी प्रकार यह कहा जा सकता है कि थोडा पाप थोडा 
दुख देता है, किन्तु सुख के लिए तो पुण्य की: कल्पना ही करनी पडेगी । 

अचलञआञाता- पुण्य पाप को साधारण (सकीर्ण-मिश्रित) मानने मे क्‍या 
दोष है ? हे ह 4 पं ः 


संकीरं पक्ष का निरास 


भगवान्‌- कोई भी कर्म पुण्य-पाप उभयरूप नहीं हो सकता। कारण यह 
है कि ऐसा कर्म निहंतुक है। [१६३४ | 
अचलभ्राता--श्राप यह कंसे कहते है कि साधारण कर्म का कोई भी कारण 
नही | 7 हे हु 
'. भगवान्‌--कर्म का कारण है योग। एक समय में योग शुभ होगा अ्रथवा 
अशुभ, किन्तु वह शुभादुभ उभयरूप नही होता ! श्रत उसका कार्य कर्म भी पुण्यरूप 
जश्ुभ अथवा पापरूप अजश्युभ होगा, उभय रूप नहीं। मिथ्यात्व; अ्रविरति, प्रमाद, 
कषाय और योग ये पाँच कर्म-वन्ध के' हेतु कहलाते है ।' इनसे एक . योग ही ऐसा 
कांरण है जिसका कर्म-बन्ध के साथ श्रविनाभाव सम्बन्ध है। इसलिए जहाँ-जहाँ 
कमम-बन्ध होता है वहाँ योग अ्रवश्य होता है । इसीलिए यहाँ अन्य कारणों का उल्लेख 
न.कर केवल योग का ही कथन किया है, मन, वचन, काय इन - तीन-साधनो के भेद॑ 
के कारण योग के तीच भेद हैं । | १६३५] हे 
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अंचलभ्रीत्ता--मन वचन-काय योग किसी समय बृभाशुम अर्थात्‌ मिश्र भी 
होता है, अत. आप का कथन वबुक्त नहीं हैं। अविधिपूवक दान देने का विचार करने 
वाले पुरुष का मनोयोग शुभावुभ है, क्योंकि उसमे देने की भावता भूभयोग की तथा 
अविविपुर्वेकता अ्रुभ योग की सूचक है | इसी प्रकार अविधिपूर्वक दानादि देने का 
उपदंश करने वाले व्यक्ति का वचन योग गुभागूभ होगा । जो मनुप्य जिन पूजा, 
वन्दत आदि अ्रविधिपुर्वक करता है, उसकी वह कायचेणष्टा गुभागुभ काययोग है । 
भगवान्‌ -प्रत्येक योग के दो भेद हैँं--द्रव्य और भाव । उसमे मन, वचन 
तया काययांग के प्रवर्तेक पुदुगल-द्रव्य द्रव्ययोग कहलाते हैं और मन, वचन, काय 
का स्फुरण (परिस्पद) भी द्रव्ययोग है। इस दोनों प्रकार के द्रव्ययोग का कारण 
अच्यवसाय है श्लोर उसे भावयोग कद्ठते है। द्वव्ययोग में गुभागुभरूपता हो सकती 
है, क्रिस्तु उसका कारण अध्यवसायझूप भावयोग एक समय में या तो गम होगा या 
अब भ, उत्तका उभयरूव हाना सम्मव नहीं है। द्रव्ययोग भो व्यवहार नय को अपेक्षा 
से ही उभयरूप है, निद्चय तय की अपेक्षा से वह भी एक समय में गुम अथवा अ्गुभ 
होगा | तत्वचिन्ता के समय व्यवहार की अपेक्षा निश्चय नय की दृष्टि की प्रधानता 
माननी चाहिए। अव्यवसाय स्थानों के गुभ और अशुभ ये दो भेद ही है, किन्तु शुभा- 
गुभ रूप तीसरा भेद नही है । जब घूम अध्यवसाय होता है तब पृण्य कर्म का तथा 
जच अशुभ अ्रध्यवसाय हो तब पाप कर्म का वन्च होता है । शुभागुभ उभयरूप किसी 
भो अव्यवसाय के अभाव के कारण शुभाशुभ उस्यरूप कर्म भी सम्भव नहीं है । 
अतः पुण्य तथा पाप को स्वतन्त्र ही मानता चाहिए, सकीर्ण नहीं । [१६३६] 
अचलञ्राता-भावयोग को शुभागुभ उभयरूप न मानने का क्‍या 
कारण है ? 
भगवानू--भावयोग ध्यान और लेश्यारूप होता है। ध्यान एक समय में 
धर्म या शुक्‍्लरूप गुभ ही अथवा आते या रौद्र रूप अ्रगृुभ ही होता है, शुभाशुभ 
उभयरूप कोई ध्यान ही नही है। तथा ध्यान विरति होने पर लेश्या भी तेजसादि 
कोई एक गृभ अ्रथवा कापोंती आदि कोई एक अशूभ होती है, किन्तु उभयरूप 
लेइ्या कोई नही है । इसलिए व्यान और लेश्यारूप भावयोग भी एक समय में 
शुभ या अथूम ही हो सकता है। फलत' भावयोग के निमित्त से वद्ध होने वाला कर्म 
भी पृण्यरूप शुभ अथवा पापरूप अशुभ ही होना चाहिए। श्रतः पाप तथा पृण्य को 
स्वतन्त्र ही मानना चाहिए । | १६३७] ग 
श्रचलञ्राता--यदि कोई भी कर्म गृभावगुभ उभ्यरूप नहीं होता, तो फिर 
मोहनीय कर्म की सम्यछ-मिथ्यात्व-हप अ्रकृति मिश्ररूप शुभागुभ क्‍यों मानी 
जाती है ? ५ 
भगवानू--उक्त मिश्र मोहनीय प्रकृति वन्‍्ध की अपेक्षा से मिश्र नही है । 
अर्थात्‌ योग द्वारा कर्म का जो ग्रहण होता है उसकी श्रपेक्षा से तो कर्म शुभ या 
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अग्यभ ही होता है, किन्तु वह पूव॑गृहीत कर्म-प्रकृति को गुभ से अगुभ, अथवा अशुभ 
से गुभ अथवा शुभाशुभ मे भिन्‍न-भिन्‍्त अ्रध्यवसायो के आधार पर परिणत कर 
सकता है, इस से पूर्वगृहीत मिथ्यात्व रूप अशुभ कर्म का विशुद्ध परिणाम से शोधन 
कर सम्यक्त्व रूप शुभ कर्म मे परिवर्तत किया जा सकता है तथा अविशुद्ध परिणाम 
से सम्यक्त्व के शुभ पुदुंगलों का मिथ्यात्व रूप मे परिवर्तत किया जा सकता है। 
मिथ्यात्व के कुछ कर्म-पुदूगलों को अंविशुद्ध किया जा सकता है। इस प्रकार 
सत्तागत कर्म की अपेक्षा से मिश्र मोहनीय का सदभाव सम्भव है। ग्रहणकाल मे 
किसी मिश्र मोहनीय कर्म का बन्ध नही होता । [१६३८] 


ग्रचलभ्राता-कर्म प्रकृति के अ्न्योन्य सक्रम का क्या नियम है ? 
कर्म संक्रम का नियम ० 


भगवान्‌--ज्ञानावरण, दर्शनावरण, वेदनीय, मोहनीय, आयु, नाम, गोत्र 
तथा अच्तराय इन आठ मूल कर्म-प्रकृतियों मे तो परस्पर सक्रम हो ही नही सकता । 
अर्थात्‌ एक मूल प्रकृति दूसरी प्रकृति रूप में परिणत नही की जा सकती, किन्तु उत्तर 
प्रकृतियों मे परस्पर सक्रम सम्भव है। इस नियम में भी यह अपवाद है कि आयुकर्म 
की मनुष्य, देव, तारक, तिय॑च इन चार उत्तर प्रकृतियों मे परस्पर सक्रम नहीं 
होता तथा मोहनीय कर्म की दर्शनमोह तथा चारित्रमोह रूप दो उत्तर प्रकृतियों मे 
भी परस्पर सक्रम नही होता । इनके अतिरिक्त कर्म की शेष उत्तर प्रकृतियों मे 
प्रस्पर सक्रम की भजना है, जो इस प्रकार है--पाँच ज्ञानावरण, नव दशनाव रण, 
सोलह कपाय, मिथ्यात्व, भय, जुगुप्सा, तेजस, कार्मणा, वर्ण, रस, गन्ध, स्पर्श, 
अगुरुलघु, उपघात, निर्माण, पाँच अन्तराय ये सव मिल कर ४७ श्र वबन्धिनी 
उत्तर प्रकृतियाँ है। इन सव का अपनी-अपनी मूल प्रकृति से अभिन्न रूप उत्तर 
प्रकृतियों मे परस्पर सक्रम हमेशा होता है। शेष समस्त अध्र वबन्धिनी प्रक्ृतियों के 
विपय में यह नियम है कि अ्रपनी-अपनी मूल प्रकृति से अभिन्न रूप उत्तर प्रकृतियो 
में से जो अवध्यमान होती है वही बध्यमान प्रकृति मे सक्रात होती है, किन्तु वध्यमान 
प्रकृति भ्रवध्यमान मे सक्रात नही होती । यही प्रकृति-सक्रम की भजना है । [१६३६ | 

अचलअ्राता--आप पुण्य और पाप का लक्षण बताने की कृपा करें। 


पुण्य ब पाप का लक्षण 


भगवानू--जो स्वय शुभ वर्ण, गन्घ, रस तथा स्प्ण युक्त हो तथा जिराका 
विपाक भी शुभ हो वह पृण्य है और जो इससे विपरीत है, वह पाप है। 

पृण्य व पाप ये दोनो पुदुगल हैं, किन्तु वे मेर आदि के समान अतिस्थूल 
नही हैं और परमाणु के समान अतिसूक्ष्म भी नही है । [१९४० ] 


अ्रचलभ्राता--ससार मे पुद्गल तो खचाखच भरे पडे है, उनमे से जीव 
पुण्य-पाप के रूप में कौन से पुदुगलो को ग्रहरा करता है तथा कैसे ग्रहण करता है ? 
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कर्म-प्रहरा की प्रक्रिया 


भगवान्‌ -जैसे कोई व्यक्ति शरीर पर तेल लगा कर नग्न शरीर ही खुले 
स्थान मे वेठे तो तेल के परिमाण के अ्रनुसार उसके समस्त शरीर पर मिट्टी चिपक जाती 
है, वेसे हो राग-द्वेप से स्तिग्ध जीव भी कर्म-वर्गणा मे विद्यमान कर्म योग्य पुदुगलो 
को ही पाप-पृण्य रूप मे ग्रहण करता है। कर्म-वर्गणा के पुद्गलो से भी सूक्ष्म परमाणु 
का अथवा स्थूल ओऔदारिकादि शरीर योग्य पुदुगलों का कर्म रूप मे ग्रहण नहीं 
होता । अपि च, जीव स्वय आकाण के जितने प्रदेशों मे होता है उतने ही प्रदेशों मे 
विद्यमान तदरूप पुद्गलों का अपने सर्व प्रदेश मे ग्रहरा करता है। इसी विषय को 
निम्न गाथा में कहा गया है--“एक प्रदेश मे विद्यमान (अर्थात्‌ जिस प्रदेश में जीव 
हो उस प्रदेश मे विद्यमान) कर्म योग्य पुद्गल को जीव अपने सवव प्रेंदेश से वॉवता 
है । इसमे जीव के मिथ्यात्वादि हेतु है। यह बन्धच सादि श्रर्थात्‌ नवीन भी होता है 
तथा परम्परा से अनादि भी? । - कस रे 
उपशम श्रेणी से पतित जीव सर्वथा नए-रूप से मोहनीयादि कर्म का वन्ध 
करता है और जिस जीव ने उपशम श्रेणी प्राप्त ही न की हो उसका बन्ध अ्रनादि ही 
कहलाता है। [१६४१] | । 0. 
अचलभ्राता--इस समस्त लोक के प्रत्येक ग्राकाश प्रदेश मे पुद्गल परमास्ु 
शुभागुभ के भेद के विना ही भरे हुए है, श्र्थात्‌ अमुक ओकाश प्रदेश मे शुभ पुदुगल 
तथा श्रन्यत्र अद्ुभ पुदुगल हो ऐसी किसी प्रकार की भी व्यवस्था के बिना ही केवल 
अव्यवस्थित रूप मे पुदगल लोक मे खचाखच भरे पडे है। जैसे पुरुष का तेलयुक्त 
शरीर छोटे श्र बडे रजकणों का तो भेद करता है किन्तु शुभशिभ का भेद किए 
विना ही अपने ससर्ग मे आने वाले पुदुगलो को ग्रहणा करता है, वेसे ही जीव' भी 
सस्‍्थूल तथा सूक्ष्म के विवेक से कर्म योग्य पुदुगलो का. ग्रहण करे, यह बात तो उचित 
है, किन्तु ग्रहण-काल में ही वह उनमे शुभाशुभ का विभाग कर दोनों में से एक का 
ग्रहण करे और दूसरे का नही, यह कैसे सम्भव है ? [ १९४२] 
भगवान्‌--जव तक जीव ने कर्मपुद्गल का ग्रहण नही किया हो तब तक 
वह पुदुगल शुभ या अशुभ किसी भी विशेषण से विशिष्ट नही होता, अर्थात्‌ वह 
अ्रविशिष्ट ही होता है । किन्तु जीव उस कर्म पुद्गल का ग्रहण करते ही आहार के 
समान अव्यवसाय-रूप परिणाम तथा आश्रय की विशेषता के कारण उसे शुभ या 
अद्युभ रूप मे परिणत कर देता है । कहने का तात्पयें यह है कि जीव का जैसा शुभ 
या अद्युभ अव्यवसाय रूप परिणाम होता है, उस के आधार पर वह ग्रहण-काल मे 
ही कर्म में शुभत्व या अशुभत्व उत्पन्न कर देता है तथा कर्म के आश्रयभूत जीव का 


॥ एगपएसोगाढ सब्वपएसेहि कम्मुणो जोग्ग । 
बधइ जहुत्तहेड साइपयमणाइय वावि । प्रच-सग्रह ग्राधा 284 
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भी एक ऐसा स्वभाव विशेष है कि जिसके कारण वह उक्त रीति से कर्म का 
परिणमन करते हुए ही कर्म का ग्रहण करता है ।, पुनश्च, कर्म का भी यह स्वभाव 
विगेप है कि शुभ-अद्युभ अध्यवसाय युक्त जीव के द्वारा शुभ-अशुभ - परिणाम को 
प्राप्त होकर ही वह जीव से गृहीत होता है। इसी प्रकार जीव कर्म मे प्रकृति, 
स्थिति, अनुभाग तथा प्रदेश के अल्प, भाग तथा अधिकाश भाग का वेचित्र्य भी 
ग्रहण-काल में ही निमित करता है । यही वात निम्न गाथा में कही गई है-- 


“जीव कर्म-पुदगल के ग्रहण के समय कर्म प्रदेशों मे अपने अ्रध्यवसाय के 
कारण सव जीवो से अनन्त गुणा रसाविभाग गुण उत्पन्न करता है! । 


“कर्म प्रदेगो मे सब से थोडा भाग श्रायु कर्म का है। उससे अधिक किन्तु 
परस्पर समान भाग नाम और गोत्र का है। उससे अधिक भाग ज्ञानावरण, दशना- 
वरण, अन्तराय का है, किन्तु इन तीनो का परस्पर भाग समान ही है। इन 
अधिक भाग मोहनीय का है। सर्वाधिक भाग वेदनीय का है। वेदनीय सुख-दु ख 
का कारण है, 'अत. उसका भाग सर्वाधिक है। शेष कर्मों का भाग उनके स्थिति 

धघ के परिमाण का है! । [१६४३] 

ग्रचलभ्राता--आपने आहार का उदाहरण दिया, कृपया उसका समन्वय 
करे ताकि श्रच्छी तरह समझ मे श्रा जाए 

भगवान्‌--भआ्राहदर के समान होने पर भी परिणाम और आश्रय की 
विशेपता के कारण उसके विभिन्न परिणाम इष्टिगोचर होते है, जैसे कि गाय तथा 
सर्प को एक ही आहार देने पर भी गाय द्वारा खाया गया पदार्थ दूध रूप मे परिणत 
होता है तथा सप द्वारा खाया गया विष रूप मे । इस वात मे जैसे खाद्य पदार्थ मे 
भिन्न-भिन्न आश्रय मे जाकर तत्-तदुरूप मे परिणत होने का परिणाम स्वभाव 
विगेष है वैसे ही खाद्य का उपयोग करने वाले आश्रय मे भी उन वस्तुओ को तत्‌- 
तदुरूप मे परिखत करने का सामर्थ्य विशेष है। इसी प्रकार कर्म मे भी भिन्न-भिन्न 
जुभ या अशुभ अव्यवसाय वाले. अपने आश्रय रूप जीव मे जाकर शुभ या अणथुभ 
रूप मे परिणत हो जाने का सामर्थ्य है। आश्रय-रूप जीव मे भी भिन्न-भिन्न कर्मो 

का ग्रहण कर उन्हे शुभ या अशुभ रूप मे अर्थात्‌ पुण्य या पाप रूप मे परिणत कर 
देने की शक्ति है । [१६४४ | 


सके: न 


! गहणसमयम्मि जीवो उप्पाएइ गुणें सपच्चयप्रों । 
सब्वजीवाणतगृणे कम्मपएसेसु सब्वेसु | करममश्रकृति-बन्धनकरण-गाथा 29 । 
2 ओआयुगभागों थोवो नामे गोए समो तग्मों अहिगो । 
ग्रावरणमन्तराएं सरिसो श्रहिगो य मोहे वि !॥ 
सब्बुवरि वेयणीए भागों अ्रहियो उ कारण किन्तु 
सुहदु पक्तारणन्ता ठछिईं विभेसेण सेसासु ॥ 
“ वन्धशतक गाथा 89-90; तुलता --्र्मप्रकृतिचरणि वन्‍्धनकरण गाबा 25 


]48 गणधरवाद [ ग्रणघर 


अचलभअ्राता--गाय तथा सर्प के दृष्टान्त से यह सिद्ध हुआ कि अम्ृक जीव 
मे कर्म का शुभ परिणाम तथा अमुक जीव में कर्म का अ्रद्युभ परिणाम उत्पन्न करने 
की शक्ति है, किन्तु इस वात की पुष्टि के लिए कौनसा रुष्टान्त होगा कि एक ही 
जीव कर्म के जुभ तथा अशुभ दोनो परिणामों को उत्पन्न करने में समर्थ है ? 
भगवान्‌--एक ही शरीर में अविशिष्ट श्रर्थात्‌ एकरूप आहार ग्रहण किया 
जाता है, फिर भी उसमे से सार और असार रूप दोनों परिणाम तत्काल हो जाते 
है । हमारा शरीर खाए हुए भोजन को रस, रक्त तथा माँस हप सार तत्व मे और 
मलमूत्र जैसे असार तत्व मे परिणत कर देता है। यह वात सर्व॑जन सिद्ध है। इसी 
प्रकार एक ही जीव गृहीत साधारण कर्म को अपने शुभाशुभ परिणाम द्वारा पुण्य, 
तथा पाप रूप में परिणत कर देता है । [१९४५ | 
ग्रचलभ्राता--शुभ हो तो पुण्य और अशुभ हो तो पाप, यह वात तो समझ 
मे आ गई है, किन्तु कृपया यह वताएँ कि कर्म प्रकृतियों मे कौनसी शुभ हैं और 
कौन सी अशुभ ? 
पुण्य-पाप प्रकृति की गणना 
भगवान्‌--सातावेदनीय, सम्यक्त्व मोहनीय, हास्य, पुरुष वेद, रति, शुभायु, 
जुभनाम, सूभगोत्र ये प्रकृतियाँ पुण्य प्रकृतियाँ है। शुभायु मे देव, मनुष्य तथा तिर्यच 
आयु का समावेश है। जूभनाम कर्म प्रकृति मे देवद्विक भ्र्थात्‌ देवगति तथा देवानु- 
पूर्वी, यश कीति, तोर्थकर आदि ३७ प्रकृतियों का समावेश हो जाता है। थुभगोत्र 
का अर्थ है उच्च गोत्र | ये सव मिलकर ४६ प्रकृतियाँ गुभ होने के कारण पुण्य 
कहलाती हैं तथा शेष अशुभ होने से पाप कहलाती हैं । यदि मोहनीया के सभी भेदों 
को (क्योकि वे जीव मे विपर्यास के कारण है) अज्ुुभ अथवा पाप प्रकृति मे 
समाविष्ट किया जाए तो पुण्य प्रकृतियों की सख्या ४२ रह जाती है । वह इस प्रकार 
है--“सातावेदनीय, उच्चगोन्न, मनुष्य-तिर्यच-देवायु, तथा नामगोत्र की निम्न ३७ 
प्रकृतियाँ-देवद्विक-देवगति तथा देवानुपूर्वी, मनुष्यद्विक--मनुष्यगति तथा मनुष्यानु- 
पूर्वी, पँचेन्द्रिय जाति, पाँच शरी र--श्रौदारिक-वेक्रिय-आहारक तेजस और कार्मण, 
अगोपाग त्रिक - औदारिक-वे क्रिय-आहा रक । अगोपाग, प्रथम सघयण-वजकऋणषभ- 
नाराच, चतुरखसस्थान, गुभवर्ण, शुभरस, शुभगन्ध, जुभस्पशे, श्रगुरुलघुू, पराघात, 
उच्छवास, आताप, उद्योत, प्रशस्त विहायोगति, त्रस, बादर, पर्याप्त, प्रत्येक, स्थिर, 
जूभ, सुभग, सुस्वर, आदेय, यदश-कीति, निर्माण और तीर्थंकर । ये सब ४२ प्रकृतियाँ 
तीर्थकरो ने पुण्य प्रकृतियाँ वतलाई है? ।* हु 
] किसी श्राचाय॑ के मतानुसार मोहनीय की एक भी प्रकृति शुभ नही है । 
2. साथ उच्चानोय वरतिरिदेवाउयाइ तह नामे । देवदुग मणुयदुग पणिदजाई य तणपणग ॥। 
अगोवगाणतिग पद्म सघयणमेवसठाण । सुभवण्णाइचउक्क अगुसुलहू तह य प्रघाय । 
ऊसास झायाव उज्जोय विहगई विय पसत्था । तस-वायर-पज्जतं पत्ते यथिर सुपर सुभग ॥ 


सुस्सतर आएज्ज जसं निम्मिण तित्थयरमेव एयाओ । 
वायाल पगईओ पुण्ण ति जिण हि भणिश्राओ । 
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इन ४२ प्रकृतियों को छोड कर शेष ८२ कर्म प्रकृतियाँ श्रणुभ श्रर्थात्‌ पाप 
प्रकृतियाँ हैं। उनका विवरण इस प्रकार है-न्यग्रोधपरिमण्डल-सादि-कुब्ज-वामन- 
हुण्ड ये पाँच सस्थान, अप्रशस्तविहायोगति, ऋषभनताराच-ना राच-अ्र्धना राच- 
कीलिका-छेदवृत्त ये पाँच सहनन, तियंग्‌गति, तियेंगू आतनुपूर्वी, असातावेदनीय, नीच 
गोत्र, उपघात, एकेन्द्रिय जाति, द्वीन्द्रिय जाति, त्रीन्द्रिय जाति, चतुरिन्द्रिय जाति, 
नरक गति, नरकानुपूर्वी, नरकायु, स्थावर, सूक्ष्म, अपर्याप्तक, साधारण, अस्थिर, 
अशुभ, दुर्भग, ढु स्वर, अ्रनादेय, अयश कीति, अशुभवर्णा, अशुभगन्ध, अ्रशुभरस, 
अशुभस्पर्णग, केवल ज्ञानावरण केवल दर्शनावरण, निद्रा, निद्रानिद्रा प्रचला, 
प्रचलाप्रचला, स्तानद्धि, अनन्तानुबन्धी क्रोध, अ्रनन्तानुबन्धी मान, अनन्‍्तानुबन्धी 
माया, अनन्तानुबन्धी लोभ, श्रप्रत्याख्यानावरण क्रोध, अप्रत्याख्यानावरण मान 
अप्रत्यास्यानावरण माया, अश्रग्नत्याख्यानावरण लोभ, प्रत्याख्यानावरण क्रोध, 
प्रत्याख्यानावरण मान, प्रत्याख्यानावरण माया, प्रत्याख्यानावरण लोभ, मिथ्यात्व 
मत्तिज्ञानावरण, श्रतज्ञानावरण, अवधिज्ञानावरण, मन पर्ययज्ञानावरण, चक्षुद- 
शनावरण, अचक्षुदंर्णनावरण, अ्रवधिदर्शनावरण, सज्वलन क्रोध, सज्वलन मान, 
सज्वलन माया, सज्वलन लोभ, हास्य, रति, अरति, शोक, भय, झुग्ग॒ुप्सा, स्त्रीवेद, 
प्‌वेद, नर्पसक वेद, दातनान्तराय, लाभान्तराय, भोगान्तराय, उपभोगान्तराय, 
वीर्यान्तराय । ये सब मिल कर 5२ प्रकृतियाँ है । 


अचलअता--मिथ्यात्व के प्रभेदों मे सम्यक्त्व भी है। उसे आप अशुभ या 
पाप प्रकति कंसे कहते है ? यदि यह पाप प्रकृति है तो उसे सम्यक्त्व किसालिए 
कहा जाता है ? 


भगवान्‌--जीव की रुचि के रूप जो सम्यकत्व होता है वह तो गृभ होता है, 
किन्तु यहाँ उसका विचार नही किया गया है। यहाँ मिथ्यात्वः के शुद्ध किए गए 
पुदुगलो को सम्यक्त्व कहा गया है और वे तो शकादि अनर्थ मे निमित्त भूत होने के 
कारण अशुभ या पाप ही हैं। इन पुदुगलो को उपचार से सम्यक्त्व इसलिए कहते 
है कि ये जीव की रुचि को आवृत्त नही करते। वस्तुत ये पुद्गल मिथ्यात्व के ही है । 


उक्त पुण्य तथा पाप के सविपाक और श्रविपाक भेद भी है। जो प्रकृति 
जिस रूप मे बान्धी गई हो उसी रूप मे उस का विपाक हो तो उसे सविपाक प्रकृति 
कहते है, तथा यदि उसके रस को मन्द कर अ्रथवा नी रस कर उसके प्रदेशों का उदय 
भोगने मे आए तो वह अविपाकी कहलाती है । 


पुण्य-पाप के स्वातन्त््य का ससर्थन 


इतनी चर्चा से यह वात तो सिद्ध हो गई है कि पृण्य और पाप॑ सकी 
नही प्रत्युत स्वतन्त्र हैं । यदि वे सकीर्ण हों तो सभी जीवो को उनका कार्य मिश्ररूप 
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में अनुभूत होना चाहिए--श्रर्थात्‌ केवल दुख या सुख का कभी भी अनुभव नहीं 
होना चाहिए, दु ख और सुख हमेशा मिश्रित हूप मे ही अनुभव में श्राना चाहिए । 
किब्तु ऐसी वात नहीं है । देवो मे विशेषत. केवल सुख का अ्रनुभव है तथा नारकादि 
में विभेपत. केवल दु ख का। सकीर्ण कारण से उत्पन्न कार्य मे भी संकीर्णाता ही 
होनी चाहिए। ऐसा नही हो सकता कि जिनका सकर हो उनमे से कोई एक ही 
उत्कट रूप मे कार्य में उत्पन्न हो और दूसरे का कोई भी कार्य उत्पन्न न हो| अ्रतः 
सुख के अतिशय के निमित्त को दु.ख के अतिशय के निमित्त से भिन्न ही मानना 
चाहिए । के ८ है 


अचलभञ्राता--पाप-पृण्य सकीर्ण होने से चाहे एक रूप माना जाए, किन्तु 
जव पुण्यांश् वढ जाए और पापाश की हानि हो तव सुखातिशय का अनुभव हो 
सकता है तथा जव पापाश की वृद्धि से पृण्याश की हानि हो तव दु.खातिशय का 
का अनुभव हो सकता है । इस प्रकार पृण्य-पाप को सकी मान कर भी देवो मे 
सुखातिशय तथा नारकादि में दु खातिशय का अनुभव जक्य है। फिर पृण्य व पाप 
को स्वतन्त्र क्यो माना जाए ? 


भगवान्‌ू--यदि पुण्य व पाप सर्वथा एक रूप हों तो एक की वृद्धि होने पर 
दूसरे की भी वृद्धि होती चाहिए। तुम्हारे कथनानू सार ऐसा तो होता नही है, क्योंकि 
पाप की वृद्धि होने पर पुण्य की हानि होती है तथा-पुण्य की वृद्धि के समय पाप की 
हानि होती है । अ्रत प्रुण्य व पाप को एकरूप न मान कर भिन्न रूप ही मानना 
चाहिए। जेसे देवदत्त की वृद्धि होने पर यज्ञवत्त की वृद्धि नही होती, अ्रत. वे दोनों 
भिन्न है, वेसे ही पाप की वृद्धि के समय पुण्य की वृद्धि नही होती, इसलिए ये दोनों 
भी स्वतन्त्र मानने चाहिएँ। बस्तुतः ये दोनो यद्यपि पृण्य व पाप के रूप में भिन्‍न 
हैं तथापि कर्म रूप मे दोनों अभिन्न है। यदि तुम यह वात स्वीकार करते हो तो 
मुझे कोई आपत्ति नही है। इस प्रक्ार पृण्य-पाप सम्बन्धी सकीर्ण पक्ष का' भी 
निरास हो जाता हैं। अत पृण्य व पाप दोनों स्वतन्त्र है, यह चौथा पक्ष ही 
युक्तियुक्त सिद्ध होता है। इसीलिए स्वभाववाद को भी नहीं माना जा सकता। 
इस सम्बन्ध में विशेष चर्चा अग्निभूति के साथ हो चुकी है.। अ्रत. पुण्य व पाप को 
स्वृतन्त्र ही मानना चाहिए और तुम्हें इस विपय मे सहयय नहीं करना चाहिए । 
[१६४६ | नव हा 


अ्रचलश्राता--तो फिर वेद मे पुण्य-पाप का निषेध क्यो किया गया है ? 


वेद-चाक्यों का समन्वय 


भगवान्‌ू-- संसार म केवल पुरुष (त्रह्म) ही है तथा उससे वाह्म अन्य कुछ 
भी नही है। वेद का अ्रभििप्राय इस वात का प्रतिपादन करना नही है । यदि-पुण्य-पाप 


अचलअ्ञाता ] पाप-पुण्य-चर्चा 5] 


जैसी वस्तु ही न हो तो स्वर्ग के उद्देश्य से अग्निहोत्रादि बाह्य अनुष्ठान का वेद मे 
जो विधान है वह अ्रसम्बद्ध हो जाता है तथा लोक मे दान का फल पुण्य और हिसा का 
फल पाप माना जाता है, यह मान्यता भी अ्रसगत हो जाती है। अत वेद का 
अभिप्राय पृण्य-पाप का निषेध नही हो सकता । [१६४७ | 


इस प्रकार जब जन्म-मरण से मुक्त भगवान्‌ ने उसके सशय को दूर किया, 
तव उसने अपने तोन सौ शिष्यो के साथ दोक्षा ले ली। [१६४८] 


दसव गणधर सेतार्य 
परलोक-चर्चा 


यह सुनकर कि वे सव दीक्षित हो चुके हैं, मेतारय ने विचार किया, “मैं भी 
भगवान्‌ के पास जाऊँ, उन्हे वन्दन करू तथा उनकी सेवा करू ।” तत्पश्चात्‌ वह 
भगवान्‌ के पास आ गया । [१६४६ ] 


जाति-जरा-मरण से मुक्त भगवान्‌ ने सर्वेज्-सर्वेदर्शी होने के कारण उसे 
मेतारय कौण्डिन्य | इस नाम-गोत्र से वुलाया और कहा । [१६५०] 


परलोक-विषयक सन्देह 


तुम्हे सशय है कि परलोक है या नही ? तुमने 'विज्ञानधन एवंतेम्यो सुतेम्पर. 
इत्यादि परस्पर विरोधी वेद-वाक्य सुने हैं। भरत तुम्हें संशय होता स्वाभाविक है। 
किन्तु तुम उन वेद-वाक्यों का यथार्थ अर्थ नही जानते, इसीलिए सन्देह में पडे हो । 
मैं तुम्हे उतका सच्चा अर्थ वबताऊगा, उससे तुम्हारे सथय का निवारण हो जाएगा। 
[१६५१] 


भुत-घर्म चेटन्य का भूतों के साथ नाश 


तुम्हे यह प्रतीत होता है कि गुड, घावडी आदि मद्य के अगों या कारणों से 
ज॑से मद-धर्म भिन्न नही होता, वैसे ही पृथ्वी आदि भूतों से यदि चेतन्य-धर्म भिन्न 
न-हो तो परलोक मानने का कोई भी आवार नही रह जाता । कारण यह है कि 
भूतो के नाश के साथ चेतन्य का भी नाश हो जाता है, फिर परलोक किसलिए और 
किसका मानना ? जो धर्म जिससे अभिन्न हो वह उसके नाश के साथ ही नष्ट हो 
जाता है । जैसे पट का जुक्लत्व धर्म पट से अभिन्न है, पट का नाश होने पर उसका 
भी नाश हो जाता है वैसे ही यदि भूतों का घर्म चेतन्य भूतो से अ्रभिन्न हो तो भूतों 
के नाश के साथ उसका भी नाश हो जाएगा। ऐसी दशा में परलोक मानने की 
आवश्यकता नही रहती ! [१६५२] 


भूतों से उत्पन्न चेतन्य अनित्य है 

यदि चेतन्य को भूतों से भिन्न माना जाए तो भी परलोक स्वीकार करने 
की आवश्यकता नही रहती । कारण यह है कि भूतो से उत्पन्न होने के कारण वह 
अनित्य है । जैसे श्ररणी नामक काणष्ठ से उत्पन्न होने वाली अग्नि विताशी है, वेसे 
ही भूतों से उत्पन्न होने वाला चैतन्य भी विनाशी होना चाहिए। अत भूतों से भिन्न 
होने पर भो वह नष्ट हो जाएगा | फिर प्रलोक किसका मानना ? [१६४३] 
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श्रह्देत आत्मा का संसरण नहीं होता 


पुनश्च, यदि प्रतिपिण्ड मे भिन्न-स्वरुप अनेक चैतन्य-धर्मों को न मानकर मात्र 
सकल चैतन्याश्रय-हूप एक ही सर्वव्यापी तथा निष्क्रिय ऐसी आत्मा मानी जाए जिसके 
विषय मे कहा गया है कि “प्रत्येक भूत में व्यवस्थित एक ही भृतात्मा है और 
वह एक होकर भी एकरूप मे तथा वहुरूप मे जल में चन्द्र-बिम्ब के समान दिखाई 
देती है! तो भो परलोक की सिद्धि नही हो सकती । कारण यह है कि वह सर्वंगत 
ओर निष्क्रिय होने से आकाण के समान प्रत्येक पिण्ड में व्याप्त है, श्रत उसका 
ससरण सम्भव नही है। ससरण के अ्रभाव मे प्रलोक-गमन कंसे सम्भव हो सकता 


है ? [१९५४] 


और भी, इस मनुष्य लोक की अपेक्षा से देव व नारक का भव परलोक 
कहलाता है, किन्तु वह प्रत्यक्ष इष्टिगोचर नहीं होता । इसलिए भी परलोक की 
सत्ता नही है। इस प्रकार युक्ति पूर्वक विचार करने पर तुम्हे परलोक का अभाव 
ज्ञात होता है, किन्तु वेद-वाक्यों मे लोक का प्रतिपादन भी है । श्रत तुम्हे सन्देह है 
कि परलोक है या नही ? [१६५५] 


मेतार्य--आप ने मेरी शंका का ठीक-ठीक प्रतिपादव किया है। कृपया अरब 
उस का निवारण करे। 


संशय निवरण--पर नोक-सिद्धि, आत्मा स्वनन्त्र द्रव्प है 

भगवान्‌--भूत (इन्द्रिय) इत्यादि से भिन्न-स्वरूप आत्मा का धर्म चेतन्य है तथा 
यह आत्मा जातिस्मरण श्रादि हेतुओ द्वारा द्रव्य की अपेक्षा से नित्य और पर्याय की 
अपेक्षा से श्रनित्य सिद्ध होती है। इस विषय को विशेष चर्चा वायुभूति से की जा 
चुकी है । श्रत तुम्हे भी उसके समान आत्मा स्वीकार करनी चाहिए। [१९५६] 


मेताय--अनेक आत्माओ के स्थान पर एक ही सर्वंगत व निष्क्रिय आत्मा 
क्यो न माती जाए ? 


आत्मा श्रनेक है 

भगवान्‌ -आ्रात्म द्रव्य को एक, सर्वंगत श्रौर निष्क्रिय नही माना जा सकता । 
कारण यह है कि उनमे घटादि के समान लक्षण भेद है। भ्रत अनेक घटादि के सदश 
ग्रात्मा को भी अनेक मानना चाहिए , इस सम्बन्ध मे विशेष विचारणा इन्द्रभूति के 
साथ हो चुको है, अ्रत तुम भी उसकी तरह आत्मा को अनेक मान लो । 


4 एक एवं हि भूतात्मा भूते भूते व्यवस्थित । 
एकधा बहुधा चैत्र दुश्यते जलचन्द्रवत्‌॥ ब्रह्म उन्दयतिबद-। ! 
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मेताय--आ्रात्मा मे लक्षण भेद कंसे है ? 

भगवान्‌--श्रात्मा का लक्षण उपयोग है । राग, हेष, कषाय तथा विषयादि 
भेदों के कारण अनन्त अ्रध्यवसाय भेद होने से वह उपयोग श्रनन्त प्रकार का 
हूगोचर होता है, अत उसकी झ्राधारभूत्त आत्मा भी अनन्त होनी चाहिए । 

मेतार्य-अनन्त होकर भी आत्मा सर्वेग्यापी क्यो नही होती ? 
आत्मा देह-परिमारा है 


भगवान्‌--आत्मा गरीर मे ही व्याप्त है, वह सर्वव्यापक नही है, क्योंकि 
उसके गुण शरीर मे ही उपलब्ध होते है । जैसे स्पर्श का अनुभव समस्त शरीर मे 
होता है और अन्यत्र नही होता, इसलिए स्पर्णनेन्द्रिय केवल शरीर-व्यापी ही है 
वैसे ही आत्मा को भी शरीर-व्याप्त ही मानना चाहिए। 

मैतार्य -आत्मा को निष्क्रिय किसलिए नही माना जाता ? 
आ्राप्मा सक्रिय है 


भगवान--ओआत्मा निष्क्रिय नही, क्योकि वह देवदत्त के समान भोक्ता है। 
यह सव चर्चा इच्रभूति से को है। श्रत उसके समान तुम भी आत्मा को अनन्त, 
असवंगत तथा निष्क्रिय मान लो । [१६५७ | 


मैतार्य--प्रमाण-सिद्ध होने के कारण यह मावा जा सकता है कि श्रात्मा 
अनेक है, किन्तु उसका देव-तारक रूप परलोक तो - दिखाई नही देता, फिर उसे 
क्यो माना जाए ? 


देव-नारक का श्रस्तित्व 


भगवानू--इस लोक से भिन्न देव-नारक आदि परलोक भी तुम्हे स्वीकार 
करने चाहिए, क्योकि मौर्य के साथ की गई चर्चा में देव-लोक की तथा श्रक॑म्पित के 
साथ की गई चर्चा मे वारक-लोक की,प्रमाणत सिद्धि की गई है। &त' उनके समान 
तुम्हें भी देव-नारक का अस्तित्व मानना चाहिए। [१६५८] 


परलोक के श्रभाव का पूर्व पक्ष चिज्ञान अनित्य होने से आ्रात्मा प्रनित्य 


मेताय--जीव तथा विज्ञान का भेद माने या अभेद, किन्तु उससे परलोक 
का अस्तित्व सिद्ध नही होता । यदि जीव को विज्ञानमय अर्थात्‌ विज्ञान से अभिन्न 
माना जाए तो विज्ञान अनित्य होने के कारण नष्ट हो जाता है, इसलिए जीव भी 
नप्ट ही समझा जाएगा, ऐसी दणा मे परलोक किसका होया ? अ्रत श्रभेद पक्ष मे 
परलोक नहीं माना जा सकता। यदि जीव को विज्ञान से भिन्न माना जाए तो जीव 
ज्ञानी नही हो सकता । जैसे ज्ञान आकाग से भिन्न है, इसलिए आकाश अनभिन्न या 
अज्ञानी समझा जाता है, वेसे ही जीव की भी यही दशा होगी । [१६५६] 
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एकान्त नित्य में कतू त्वादि नहीं 

अ्रपि च, अनित्य-ज्ञान से भिन्न होने के कॉरण यदि आत्मा को एकान्त 
नित्य माना जांए तो आत्मा में कर्तृ त्त और भोकक्‍तृत्व भी घटित नही हों सकता, 
फिर परलोक का तो कहना ही क्‍या है ? यदि नित्य मे भी कतृ त्व और भोकक्‍तृत्व 
हो तो वे हमेशा होने चाहिएँ। कारण यह है कि नित्य वस्तु सदा एंकरूप होंती 
किन्तु वे जीव मे सबवंदा नहीं होते । श्रत जीव को सर्वेथा नित्य मानने सें उंसमे 
कतृ त्व की सिद्धि नही होती। आत्मा के कर्ता न होने पर भी परलोक का 
अस्तित्व माना जाए तो सिद्धों के लिए भी परलोक मानना पडेगा। भोकक्‍्तृत्व के 
ग्रभाव में भी परलोक की मान्यता व्यथथ है। यदि परलोक मे आत्मा कर्म-फल न भोगे 
तो परलोक की सार्थकता ही क्‍या है ? 


श्रज्ञानी आत्मा का संसरण नहीं 

पुनज्च, जसे अज्ञानी होने के कारण लकडी को ससरण--एक भव से दूसरे 
भव मे जन्म लेने की आवश्यकता नहीं होती, उसी प्रकार यदि आत्मा भी ज्ञान से 
भिन्न होने के कारण शआ्राकाश के समान शअज्ञानी हो तो उसका ससरण भी घटित 
नही होता और झ्राकाश के समान अमूर्त होने के कारण भी आत्मा का ससार नही 
माना जा संकता । जव आत्मा में संसार का ही श्रभाव होगा तो परलोक की सिद्धि 
कैसे हो सकती है ? [१६६० ] 


परलोक सिद्धि--श्ात्मा अनित्य है, अत नित्य भी है 


भगवान्‌--तुम ने आत्मा को विनश्वर (अ्रनित्य) सिद्ध किया है। तुम्हारे कथन 
का तात्पयं यह है कि जो उत्पत्तिशील हो उसे घटादि के समान अनित्य होना 
चाहिए। विज्ञान उत्पत्तिशील होने के कारण अनित्य है, श्रत विज्ञानाभिन्न आत्मा 
भी अनित्य माननी चाहिए । तुम शायद यह भी मानते हो कि जो पर्याय होती है 
वह अनित्य होती है, जैसे स्तम्भादि की नवीनंत्व, [पुराणत्व आ्रादि पर्याय । विज्ञान 
भी पर्याय होने के कारण अनित्य है। इसलिए यदि आत्मा भी विज्ञानमय है तो वह 
भी अनित्य ही होगी । इससे तुम यह परिणाम निकालते हो कि आत्मा का परलोक 
नही है, किन्तु तुम्हारी यह मान्यता भ्रमपूर्णा है। कारण यह है कि जिन हेतुओ के 
आधार पर तुम विज्ञान को अनित्य सिद्ध करते हो, उनके आ्राधार पर ही उसे नित्य 
सिद्ध किया जा सकंता है | श्रर्थात्‌, जो उत्पत्तिशील होता है या पर्याय होता है वह 
सवंधा विनाशी न॑ होकर अविर्नाणी भी होता है । 


मेतारय--यह केसे सम्भव है ? 
भगवान्‌--उत्पाद, व्यय और प्रौव्य वस्तु का स्वभाव है। अर्थात्‌ किसी भी 


वस्तु में केवल उत्पाद नही होता । जहाँ उत्पाद होता है वहाँ ध्रौव्य भी है। श्रत 
यदि उत्पत्ति के कारण वस्तु कथचित्‌ अनित्य कहलाती है तो ध्रौव्य के कारण 
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कथचित्‌ नित्य भी कहलाएगी। श्रत. यह कहा जा सकता है कि विज्ञान नित्य है क्योकि 
वह उत्पत्तिशील है, जैसे किघट । कथचित्‌ नित्य-विज्ञान से अभिन्न होने के कारण 
आत्मा भी कथचित्‌ नित्य होगी । फिर परलोक का अभाव केसे होगा ? [१६६१॥। 


अ्पि च, तुमने विजान को विनाशी सिद्ध करने के लिए “उत्पत्तिशील होने 
से हेतु दिया है। वह हेतु प्रत्यनुमान अर्थात्‌ विरोधी अनुमान उपस्थित होने से 
विरुद्ध व्यभिचारी भी है श्रर्थात्‌ विज्ञान मे तुमने उसकी उत्पत्ति के का रण श्रनित्यता 
सिद्ध की है ओर तुम अपने हेतु को अव्यभिचारी मानते हो, किन्तु इसके विपरीत 
न्त्यता को सिद्ध करने वाला अन्य अव्यभिचारी हेतु भी है । इससे तुम्हारा हेतु 
दषित कहलाएगा। 


मेताय--प्रत्यनुमाव कौनसा है ? 
घट भी नित्यानित्य है 


भगवान्‌--विज्ञान सर्वंथा विनाशी नही हो सकता, क्योकि वह वस्तु है। 
जो वस्तु होती है. वह घट के समान एकान्त ईवितवाशी नहीं होती; क्योकि वस्तु 
पर्याय की अपेक्षा से विनाशी होकर भी द्रव्य की अपेक्षा से अविनाशी है । 


मेतार्य--आपका इृप्टान्त घट उत्पत्ति युक्त होने से विनाशी ही है, श्राप उसे 
अविनाणशी कंसे कहते है ? विनाशी घट के आधार पर आप विज्ञान को अविनाणी 
केसे सिद्ध कर सकते हैं ? [१६६३ ] 


भगवान्‌ --पहले यह समझता आवश्यक है कि घट क्‍या है ? रूप, रस, गन्ध 
तथा स्पर्ण ये गुण, सख्या, आकृति, मिट्टी-रूप द्रव्य तथा जलाहरण आदि रूप शक्ति 
ये सब मिल कर घट कहलाते हैं। वे रूपादि स्वयं उत्पाद-विनाश्च-ध्रोव्यात्मक है । 
ग्रत. घट को भो अविनाशी कहा जा सकता है। उत्तके उदाहरण से विज्ञान को भी 
अविनाशी सिद्ध किया जा सकता है। [१९६३ | 


मेतार्य--इस वात को कुछ और स्पष्ट करें तो यह समझ में भ्रा सकेगी । 

भगवानू-मिट्टी के पिण्ड का गोल आकार तथा उसकी शक्ति ये उभय रूप 
पर्याय जिस समय नष्ट हो रहो हो, उसी सबय वह मिट्टी का पिण्ड घटाकार और 
घट-शक्ति इत उभय रूप पर्याय स्वरूप मे उत्पन्न होता है । इस प्रकार उसमे उत्पाद 
व विनाश तबनुभव सिद्ध है, अत. वह अनित्य है । किन्तु पिण्ड मे विद्यमान रूप, रस, 
गन्ब, स्पर्ण तथा मिट्टी रूपी द्रव्य का तो उस समय भी उत्पाद या विनाग कुछ नही 
होता, वे सदा अवस्थित है, श्रत उनकी श्रपेक्षा से घट नित्य भी है । सारांश यह है 
कि मिट्टी द्रव्य का एक विशेष आकार और उसकी शक्ति अनवस्थित है । अर्थात्‌ 
मिट्टी द्रव्य जिस पिण्ड रूप में था, वह भव घटाकार रूप मे परिणत हो गया, पिण्ड 
में जलाहरण आदि की शक्ति नही थी, वह अब घटाकार से आ गई | इस प्रकार 
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बड़े मे पूर्वावस्था का व्यय तथा अपूर्व अवस्था की उत्पत्ति होने के कारण वह विनाशी 
कहलाता है, किन्तु उसका रूप, रस, मिट्टी आदि वही है, अत उसे अविनाशी भी कहना 
चाहिए। इसी प्रकार ससार के सभी पदार्थ उत्पाद-विनाश प्रुव स्वभाव वाले 
समभ लेने चाहिएँ । इससे सभी पदार्थ नित्य भी हैं और अनित्य भी । श्रत. “उत्पत्ति 
होने से' इस हेतु द्वारा जैसे वस्तु को विनाशी सिद्ध किया जा सकता है वेसे ही 
अविनाशी भी सिद्ध किया जा सकता है। इसलिए विज्ञान भी उत्पत्ति-युक्त होने से 
अविनाशी भी है और विज्ञान से अभिन्न आत्मा भी अविनाशी सिद्ध होती है, अत- 
प्रलोक का अभाव नही है। [१६६४-६५ | 
मेतार्य -विनान मे उत्पादादि तीनो कैसे घटित होते है ? 


विज्ञान भी नित्यानित्य है 

भगवान्‌-घट-विषयक ज्ञान घट-विज्ञान अथवा घट-चेतना कहलाता है 
और पट-विपयक ज्ञान पट-विज्ञान अथवा पट-चेतना। इसी प्रकार भिन्न-भिन्न 
चेतनाओं को समझ लेना चाहिए। हम यह अनुभव करते है कि घट-चेतना 
का जिस समय नाश होता है उसी समय पट-चेतना उत्पन्न होती है, किन्तु जीव' रूप 
समान्य चेतना उन दोनो अ्रवस्थाओ में विद्यमाव रहती है। इस प्रकार इस लोक 
के प्रत्यक्ष चेतन (जीवो) में उत्पाद-व्यय-प्रौग्य सिद्ध हो जाते है। यही बात परलोक- 
गत जीव के विषय में कही जा सकती है कि कोई जीव जब इस लोक मे से मनुष्य- 
रूप मे मर कर देव होता है तव उस जीव का मनुष्य-रूप इह लोक नष्ट होता है 
तथा देव-रूप प्रलोक उत्पन्न होता है, किन्तु सामान्य जीव अवस्थित ही है। शुद्ध 
द्रव्य की अ्रपेक्षा से उस जीव को इहलोक या परलोक नही कहते, किन्तु मात्र जीव 
कहते है। वह अविनाशी ही हूँ । इस प्रकार इस जीव के उत्पाद-व्यय-थ्रौव्य स्वभाव 
युक्त होने के कारण परलोक का अ्रभाव सिद्ध नही होता । [१६६६-६७ ] 

मेतायें--सभी पदार्थों को उत्पादादि त्रि-स्वभाव युक्त मानने की क्‍या 
आवश्यकता है ? केवल उत्पाद और व्यय मानने मे क्या दोष है ? यह बात अनुभव 
सिद्ध है कि उत्पत्ति से पूर्व घट था ही नही, फिर उसे उत्पत्ति से पूर्व विद्यमान मानने 
का क्‍या उद्द श्य है ? 

भगवान्‌-यदि घटादि सर्वेथा असत्‌ हो, द्रव्यरूप मे भी विद्यमान न हो, 
तो उसकी उत्पत्ति ही सम्भव नही है । यदि सर्वथा असत्‌ की भी उत्तत्ति मानी 
जाएगी तो खर-विषाण भी उत्पन्न होना चाहिए। खर-विषाण कभी उत्पन्न नहीं 
होता तथा घटादि पदार्थे कदाचित्‌ उत्पन्न होते है, अत उत्पत्ति सर्वथा असत्‌ की 
नहीं प्रत्युत्‌ कथचित्‌ सत्‌ की होती है। इसी प्रकार जो सत्‌ है उसका सर्वथा 
विनाश भी नही होता। यदि सत्‌ का स्वंथा विनाश माना जाएगा तो क्रमश' सभी 
वस्तुओ्रों के नष्ट हो जाने पर सर्वच्छिद का प्रसंग भरा जाएगा। [१९६८] 

अत अवस्थित या विद्यमान का ही किसी एक रूप मे विनाश तथा दूसरे 
रूप मे उत्पाद मानना चाहिए, जैसे सत्‌रूप जीव का मनुष्य-हप मे विनाश और 
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देव-रूप मे उत्पाद होता है, वेसे ही समस्त द्वव्यों मे उत्पाद व विनाश घटित होते 
हैं । किन्तु वस्तु का सर्वेधा विनाश या उच्छेद नही माना जा सकता। कारण यह 
है कि इसे मानने से समस्त लोक-व्यवहार का उच्छेद हो जाएगा । जैसे कि राजपुत्री 
की क्रीडार्थ बने हुए सोने के घडे को तोड कर राजपुत्र की क्रीडा के लिए यदि सोने का 
गेंद बनाया जाए तो राजपुत्री को शोक, राजपुत्र को आनन्द तथा सोने के स्वोर्मी 
राजा को ओऔदासीन्य-माध्यस्थ्य होगा । इस प्रकार यदि हम वस्तु को उत्पादादि 
त्रयात्मक न मानेगे तो अ्रनुभव' सिद्ध लोक-व्यवहार विच्छिन्न हो जाएगा । ग्रत जीव 
भी त्रयात्मक होने के कारण मृत्यु के पश्चात्‌ भी कथचित्‌ अ्रवस्थित ही है; फलतः 
परलोक का अभाव॑ मान्य नही हो सकता। [१६६६ | + 


मेतार्य--इस तरह युक्ति से तो परलोक की सिद्धि हो जाती है, किन्तु वेद- 
वाक्यों का समन्वय कंसे होगा ? 


है 


चेद-वाक्यों का समन्वय 


भगवान्‌ -वेद का तात्पर्य किसी भी अवस्था में परलोक का अभाव सिद्ध 
करना नही हो सकता । कारण यह है कि यदि परलोक जैसी कोई वस्तु न हो तो 
वेद का यह विधान असगत मानना पडेगा कि स्वर्ग के इच्छुक को अग्निहोत्ादि 
करना चाहिए | लोक मे रूढ दानादि से स्वर्गफल की प्राप्ति की मान्यता भी शअयुक्त 
हो जाएगी । श्रत परलोक का अभाव वेदो को इष्ट नही है। [१६७० | 


इस प्रकार जब जरा-मरण से रहित भगवान्‌ ने मेताय की शका का 
निराकरण किया, तव उसने अपने तीन सौ शिष्यो के साथ दीक्षा ले ली। [१६७१] 


ग्यारहवें गणधर प्रभास 
निर्वाण-चर्चा 


इन सब को दीक्षित हुए सुन कर प्रभास के मन में भी इच्छा हुई कि मैं 
भी भगवान्‌ के पस जाकर उन्हे वन्दन करू तथा उनकी सेवा करू । यह विचार 
कर वह भगवान्‌ के पास श्राया । [ १६९७२ |] । 


निर्वाण-सम्बन्धी सन्देह 
जन्म-ज रा-मरण से मुक्त भगवान ने सर्वेज्ञ-सर्वदर्शो होने के कारण उसे 
प्रभास कौण्डिन्य !' के नाम गोत्र से बुलाया | [ १६७३ | 


और वे उसे कहने लगे--हे सौम्य ! तुम्हें यह सशय है कि निर्वाण है भ्रथवा 
नही ? इस सशय का कारण यह है कि वेद मे एक स्थल पर कहा है कि “जरामर्य 
चंतत्‌ सर्व यदग्विहोत्र॒ण्‌ ? । इससे तुम यह समभते हो कि जीवन-पर्यन्त जीचो की 
हिंसा कर यज्ञ करना चाहिए। यह दोप पूर्स-है, अ्रत. इस क्रिया से स्वर्ग तो मिल 
सकता है किन्तु अपवर्ग या निर्वाणा नहीं। श्रपि च, यह क्रिया मृत्यु पर्यन्त की जाने 
वाली है, इसलिए अपवर्ग योग्य साधना का श्रवकाश ही नही रहता । जब अपवर्ग 
योग्य साधना का श्रवकाश ही नही है तब उसका फल अपवर्ग कैसे मिल सकता है ? 
अत. तुम समभते हो कि वेद मे निर्वाण या अपवर्ग का उल्लेख नही है । इसके 
अतिरिक्त 'सेषा गृहा दुरवगाहा? 'हं बरह्मणी परमपरं च, तत्न पर॑ सत्य ज्ञानसमस्तं 
ब्रह्म” इन वेद-वाक्यों के आधार पर तुम्हे यह प्रतीत होता है कि वेद भी मोक्ष 
(निर्वाण) का प्रतिपादन करते है, क्योकि गुहा अर्थात्‌, मुक्ति -उन्‍्हे इष्ट है और वह 
ससार मे श्रासक्त मनुष्यों के लिए दुरवगाह -अश्ववा दुष्प्रवेश है। प्रर व अपर ब्रह्म में 
परब्रह्म का अर्थ भी मोक्ष है। इस प्रकार तुमने- वेद-वाक्यो का जो अर्थ समझा है 
उसके आधार पर इस शका का होना स्वाभाविक है कि निर्वाण का अस्तित्व है या 
नही ? किन्तु तुम उन वाक्यो का सच्चा श्रथ नही जानते, इसीलिए सशय करते हो। 
मैं तुम्हे उनका सच्चा श्र बताऊंगा जिससे तुम्हारा सशय दूर हो जाएगा । [१६७४] 


] प्रगर्निहोत्र यावज्जीवन कर्तव्य है । शतपथचन्राह्मण (2,4 .] ) मे यह पाढ है---" एव 
जरामर्य सत्व यदग्निहोत्र, जरया वा हां वास्मान्‌ मुच्यते मृत्युना वा! 
2 यह गुृहा दुरवगाह है। 


3 ब्रह्म दो है--पर व श्रपर | परक्रह्म सत्य है, भ्रनन्‍्त है, प्ह्म है । 
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तिर्वा र-विषयक सतभेद 


तुम यह भी सोचते हो कि वस्तुत निर्वाण कँसा होगा ? कोई कहता है कि 
दीप-निर्वाण के समान जीव' का नाथ हो निर्वाण है। जैसे कि “जैसे दीप जब निर्वाण 
को प्राप्त होता है तब वह पृथ्वी मे नही समाता, श्राकाश में नही जाता, किसी दिशा 
अथवा विदिशा में भी नही जाता, किन्तु तेल के समाप्त हो जाने पर वह केवल 
जान्‍्त हो जाता है-बुक जाता है, ,वेसे हो जीव भो जब निर्वाण को प्राप्त होता है 
तब वह पृथ्वी या आकाश में नहीं जाता, किसी दिशा या विदिगा मे नहीं जाता 
परन्तु क्लेण का नाथ होने से केवल शान्ति प्राप्त करता है--समाप्त हो जाता है? ।* 


और भी, कोई कहता है कि सत्‌ श्रर्थात्‌ विद्यमान जीव के राग, ह ष, मद, 
मोह, जन्म, जरा, दु ख, रोगादि का क्षय हो जाने से जो एक विशिष्ट अवस्था उत्पन्न 
होती है, वही मोक्ष है । जेसे कि-- 


“केवलनञान व केवलदशैन स्वभाव वाला, सर्व प्रकार के दुख से रहित, 


राग-द्षादि गआरान्तरिक शवु्रों को क्षीण कर देने वाला मुक्ति मे गया हुआ जीव 
आनन्द का अनुभव करता है? । 


इस प्रकार के विरोधी मत सुन कर तुम्हें सन्देह होता है कि इन दोनों में 
से निर्वाण का कौन सा स्वरूप वास्तविक माना जाए? [ १९७५ | 


तुम यह भी मानते हो कि जीव तथा कर्म का सयोग आकाश के समान 
अनादि है, इसलिए जीव और श्राकाश के श्रनादि सयोग के समान जीव व कर्म के 


संयोग का भी नाभ नही होता | श्रर्थात्‌ कभी भी सत्तार का अभाव नही होता, फिर 
निर्वाण की वात कंसे की जा ,सकती है ? 

इस अकार तुम अनेक विकलपो के जाल मे फेंसे हुए हो, जैसे कि निर्वाण का 
स्वरूप क्‍या माना जाए ? अ्रथवा निर्वाणा का सर्वथा श्रभाव स्वीकार किया जाए या 
नही ? तुम इस सम्बन्ध में कोई निर्णय नही कर सके, किन्तु मैं इस विषय में 
तुम्हारे सन्देहों का समाधान करता हूँ | तुम उसे ध्यानपूर्वक सुनो । [१९७६ | , 


प्रभास--श्राप पहले यह स्पष्ट करे कि जीव-कर्म के अ्रनादि सयोग का 
वियोग कंसे सम्भव हो सकता है ? 


. दीपो यया नित्र त्तिमम्पुपेतों, नेवावर्नि गच्छति नान्‍्तरिक्षम्‌ । 
दिय न काड्चतू विदिश न काड्चत्‌, स्नेहक्षयात्‌ केवलमेति शान्तिम्‌ ॥। 
जीवस्धया निवृ तिमम्युपेतो, न॑वावर्नि गच्छति नान्तरिक्षम्‌ । 
दिश न काड्चत्‌ विंदिश न काड्सचतू, क्लेशक्षयात्‌ केवलमेति शान्तिम्‌ ॥ 


सौन्दरनन्द 6 28-29 
2 केबलंसविद्दर्शनहूपा सर्वातिदु खपरिमुक्ता: । 


मोदन्ते मुक्तिगता, जीवा. क्षीणान्तरारिगणा* ॥। 


प्रभास ) निर्वाण-चर्चा 6] 


सन्देह-निवारश--निर्वाण-सिद्धि, जीव-कर्म का अनादि संयोग नष्ट होता है 

भगवान्‌--प्रद्यपि कनक-पाषाण तथा कनक का सयोग अनादि है तथापि 
प्रयत्न द्वारा कलक को कनक-पाषाण से पृथक किया जा सकता है, इसी प्रकार 
सम्यपग्‌ ज्ञान तथा किया द्वारा जीव-कर्म के श्रनादि संयोग का अन्त हो सकता है तथा 
जीव से कर्म को पृथक्‌ किया जा सकता है | मैंने इस विषय का विशेष स्पष्टीकरण 
मण्डिक के साथ की गई चर्चा में किया हैं। अत उसके समान तुम्हे भी मानना 
चाहिए कि जीव-कर्म का सम्वन्ध नष्ट हो सकता है। [१९७७ | 

प्रभास--ता रक, तिर्य॑ंच, मनुष्य और देव-रूप मे जो जीव' दिखाई देते है 
वस्तुत वही ससार है । उक्त नारकादि अवस्था से रहित शुद्ध जीव तो कभी दिखाई 
नही देता । श्र्थात्‌ पर्याय-रहित केवल शुद्ध जीव-द्रव्य उपलब्ध नही होता। ग्रतः 
जव नारकादि-रूप ससार का नाग हो जाता है तब तद-अभिन्न जीव का भी नाथ 
हो जाता है, फिर मोक्ष किस का होगा ? [१९७८ | 
सं वार-पर्याय का नाश होने पर भी जीव विद्यमान रहता है 

भगवात्‌--ना रकादि जीव-द्रव्य की पर्यायें है। इन पर्यायों का नाश हो 
जाने से जोव-द्रव्य का भो सर्वेथा नाश हो जाता है, यह धारणा अयुक्त है। जसे 
अँगूठी का नाश होने पर भी सुवर्ण क्रा सवेथा नाश नही होता, उसी प्रकार जीव 
की नारकादि भिन्न-भिन्न पर्यायो का नाथ होने पर भी जीव-द्रव्य का सर्वथा नाश 
नही होता । जैसे सुवर्ण की अ्ँगूठी पर्याय का नाज होता है और कर्ण कूल पर्याय का 
उत्पाद होता है किन्तु सुवर्ण स्थित रहता है; वेसे ही जीव की नारकादि पर्याय का 


नाश होता है, मुक्ति पर्याय का उत्पाद होता है परन्तु जीव-द्रव्य विद्यमान रहता है । 
[१६७६ | हि दि 
प्रभास--जैसे कर्म के नाथ से ससार का नाश होता है वेसे ही जीव का भी 


नाग हो जाना चाहिए, अ्रत मोक्ष का अभाव ही मानता चाहिए । 
कर्म-ताश से संसार के समाव जीव का नाश नहीं 
भगवान्‌ू--ससार कर्मक॒ृत है, श्रत कर्म के नाश से ससार का नाश होना 
स्वथा उपयुक्त है, किन्तु जीवत्व कर्मकृत नही है, झतः कर्म के नाश से जीव का 
नाश किसलिए मानना चाहिए ? यदि कारण की निवृत्ति हो तो कार्य की भी 
निवृत्ति हो जाती है और व्यापक के निवृत्त होने पर व्याप्य भी निवृत्त हो जाता 
यह नियम है। किन्तु कर्म जीव का न तो कारण है और न व्यापक, अत कर्म 
की निवत्ति पर जीव की निवत्ति आवच्यक नही है। कर्म का चाहे अ्रभाव हो जाए 
केन्तु जीव का भ्रभाव नहीहोता, अश्रत मोक्ष मानने में क्या आपत्ति है ? [१६८० ] 
प्रभास--जीव का सर्वेधा नाश नेही होता, इसमें क्‍या कोई अनुमान 
प्रमाण है ? 
जोच सर्वेथा विनाशी नही 
भगवान--जीव विनाशी नही है, क्योकि उसमे आकाश के समान विकार 
(अवयव-विच्छेद) दिखाई नही देता । जो विनाणी होता है उसका विकार अ्रथ 
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अवयव- विच्छेद घटादि की मुद्ग रक्त ठीकरी के समान दिखाई देता है, अत जीव 
के नित्य होने से मोक्ष भी नित्य मानना चाहिए । [१६८१ | 


प्रभास--हम मोक्ष को चाहे प्रतिक्षण विनाशी न माने, किन्तु उसका 
कालान्तर में तो नाश मानना ही चाहिए, क्योक्ति वह कृतक है जो क्ृतक होता है 
वह घट के समान कालान्तर मे विनष्ट होता ही है, अत मोक्ष का भी किसी समय 
नाश होना ही चाहिए । 


कृतक होने पर भी मोक्ष का नाझ नहीं 

भगवान्‌ू--यह ऐकान्तिक नियम नही है कि जो कृतक होता है वह विनाशी 
ही होता है । घट का प्रव्वंसाभाव कृतक होने पर भी नित्य है, अविनाशी है । अ्रत 
कृतक होने से मोक्ष विनाणों है, यह नहीं कहा जा सकता । [१६८२ ] 

प्रभास -प्रव्वसाभाव का उदाहरण नहीं दिया जा सकता, क्योकि वह 
खर-श्ूग के समान तुच्छ है। किसी ऐसी विद्यमान वस्तु का उदाहरण देना चाहिए 
जो क्रृतक होकर भी अ्विनाजञी हो । 


प्रध्यंसाभाव तुच्छ नही 


भगवानू--घट का प्रध्वसाभाव खर-श्वग के समान सर्वथा अभाव-रूप या 
तुच्छ-ढप नही है । कारण यह है कि घट के विनाथ से विशिष्ट स्वरूप विद्यमान 
पुदगल द्रव्य को ही घट-प्रव्व साभाव कहते है। [१६८३] 


मोक्ष कृतक ही नहीं है 


अब तक मैंने जो स्पप्टीकरण किया है वह तुम्हारी इस वात को सच मान 
कर किया है कि मोक्ष कृतक है । किन्तु मैं तुम्हे एक वात यह पूछता हूँ कि जीव मे 
से कर्म-पुद्गलों का सयोग नष्ट हो जाने पर ऐसी क्‍या वात हो गई कि जिससे तुम 
मोक्ष को कृतक कहते हो ? तुम ही बताओ कि आकाण में सयोग सम्बन्ध से विद्यमान 
घट का नाश होने पर आकाण में कौनसी नवीनता का प्रादुर्भाव हाता है ? आकाग 
तो वेसे का वैसा ही रहता है । इसी प्रकार जीव मे से कर्म के सयोग का नाग हो 
जाने पर जीव अपने झुद्व स्वरूप को प्राप्त करता है। इससे अधिक जीव मे कोई 
नवीनता नहीं आती । अत. मोक्ष को एकान्त क्ृतक नहीं माव सकते । [ १९८४] 

प्रभाम--मुक्तात्मा की नित्यता का क्या प्रमाण है ? 


मुक्तात्मा नित्य है 
भगवान्‌-मुक्तात्मा नित्य है, क्‍योंकि वह द्रव्य होकर भी अमूर्त है । जैसे 
आकाश द्रव्य होकर भी अमूर्त होने के कारण नित्य है, उसी प्रकार मुक्तात्मा भी 


न्त्यि हल । 
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प्रसास--फिर तो आकाश के समान मुक्तात्मा को भी व्यापक मानना 
चाहिए ? 
सुक्तात्मा व्यापक नहीं - 

भगवान्‌ू--आत्मा की व्यापकता अनुमान प्रमाण से बाधित है, अ्रत 
जीवात्मा को व्यापक नही माना जा सकता | वाधा यह है--शरीर मे ही श्रात्मा 
के गुणो की उपलब्धि होने से तथा शरीर से बाहर आत्मा के गुण अनुपलव्ध होने 
से आत्मा शरीर-व्यापी ही है, वह सकल आकाश मे व्याप्त नही है । 

प्रभाम--किन्तु जीव आकाश के समान द्रव्य होकर भी अमूर्त होने के कारण 
वद्ध या मुक्त नही होता चाहिए। आकाश किसी भी वस्तु से वद्ध नही होता । बदि 
आकाश मे बन्ध नही है तो मुक्ति भी नही है, क्योकि मुक्ति बन्ध-सापेक्ष होती है । 
इसी प्रकार जीव भी आकाश-सहदश अनूत॑ द्रव्य होने के कारण वन्त्ध मोक्ष से रहित 
होना चाहिए । 


जीव में बन्ध व मोक्ष हैं 


भगवान्‌ू--जीव मे बन्ध सम्भव है, क्योंकि उसकी दान अथवा हिसादि 
क्रिया फलयुक्त होती है। बन्च का वियोग भो जीव मे शक्‍य है, क्योकि वह वन्ध सयोग- 
रूप होता है। जिस प्रकार सुव रण तथा पापाण का अ्रनादि -रूप सयोग भी सयोग 
है, इसीलिए किसी कारणवशात्‌ उसका वियोग होता है, उसी प्रकार शआ्रात्मा के 
वन्ध-रूप कर्म-सयोग का भी सम्यग्‌ ज्ञान व क्रिया द्वारा नाश होता है। वही मोक्ष 
है। इस तरह आकाश-सदुश मुक्तात्मा नित्य है, इसलिए मोक्ष भी नित्य सिद्ध होता 
है । [१६८५] 
सोन्न नित्यानिंत्य है 
किन्तु मेरे इस कथन से तुम्हे यह नहीं समझता चाहिए कि मैं मोक्ष को 
एकान्त नित्य मानने का आग्रह रखता हू । कारण यह है कि जव सभी वस्तुएँ 
उत्पाद-विनाश-स्थिति रूप है तब मोक्ष के लिए एकान्‍्त,नित्यता का आग्रह कैसे रखा 
जा सकता है ? मोक्षादि सभी पदार्थों को पर्याय नय की अपेक्षा से अनित्य कहा जा 
सकता है । [१६८६ | 
प्रभास--यदि पदार्थ सर्वेथा नित्य श्रथवा सर्वथा अनित्य नहीं है तो बौद्ध 
यह क्यो मानते है कि दीप-निर्वाण के सनान मोक्ष मे जीव का भी नाश हो जाता है? 
सोक्ष दीप-निर्वाए के सप्त.त्त नही, दीव का सर्वेया भा नहीं। 
भगवान्‌ू-दीप की अश्रग्ति का भी सर्वथा नाश नहीं होता । दीप भी प्रकाण- 
परिणाम को छोड कर अन्चकार-परिणाम को घारण करता है, जैसे कि दूध दक्ति 
रूप परिणाम को वारण[ करता है और घडे की ठीकरियाँ वनती है तथा ठीकरियो 


]54 गणधरवाद [ गणवधर 


की घूल । ये सभी विकार प्रत्यक्ष प्रभाण से ही सिद्ध है, अत' दीप के समान जीव का 
भी सर्वथा नाथ नहीं माना जा सकता | [१६८७] 


प्रभास-- यदि दीप का सर्वेथा नाश नही होता तो वह बुभने के उपरान्त 
साक्षात्‌ दिखाई क्यो नही देता ? 


भगवान्‌ -वुभने के वाद वह अन्धकार परिणाम को प्राप्त करता है और 
यह प्रत्यक्ष ही है। श्रत यह तो नही कहा जा सकता कि वह दिखाई नहीं देता । 
फिर भी बुभने के वाद ढोप दीप के रूप मे क्यो दिखाई नही देता? इस का समाधान 
यह है कि दःपक उत्तरोत्तर सूक्ष्म-सूक्ष््तर परिणाम को धारणा करता है, श्रत 
विद्यमान होकर भी वह इृष्टिगोंचर नहीं होता । जंसे काले बादल बिखर जाने के 
वाद अपने सूक्ष्म परिणामों के कारण विद्यमान होते हुए भी आकाश मे स्ग्गोचर 
नहीं होते तथा जसे हवा के कारण उड जाने वाला भ्रजन (सुरमा) विद्यमान होकर 
भी अपनों सूक्ष्म रज के कारण दिखाई नही देता, वेसे ही दीप भी बुभने के पश्चात्‌ 
अस्ति-रूप होते हुए मी सूक्ष्म परिणाम के कारण इष्टिगोचर नही होता । श्रर्थात्‌ वह 
असत्‌ होने के कारण नही, अपितु सूक्ष्म होने के कारण हमारे देखने में नही आता, 
इसलिए दंप का सर्वथा नाश नहीं माना जा सकता । फलत. उसके इप्टान्त से 
निर्वाण में जीव का नर्वथा अभाव तचिद्ध नही किया जा सकता । [१६८८ | 


प्रभास--पहले दीप झ्राँखो से दिखाई देता था किन्तु बुभने के वाद वह 
सूथ्मतादि के कारण दिखाई नही देता, यह वात आपने कही है, किन्तु वह सूक्ष्म 
क्योकर हो जाता है ? 


पुदुगल के स्वभाव का निरूपरप 


भगवानू-पुछुंगल का ऐसा स्वभाव है कि वह॒ विचित्र परिणाम धारण 
करता है। इसीलिए सुवर्गापत्र, तमक, सू ठ, हरइ, चित्रक, (एरण्ड), गुड ये सभी 
पुद्गल-स्कथ प्रथम चक्षुरादि इन्द्रियों से ग्राह्म होते है, किन्तु अन्य द्रव्य क्षेत्र काल 
भाव-रूप सामग्री मिलने से वे ऐसे वन जाते है कि तत्‌-तद्‌ इन्द्रिय ग्राह्म न रह कर 
ग्रन्य इन्द्रिय से ग्राह्म हो सकते हैं श्रथवा वे किसी अवस्था मे इन्द्रियो द्वारा अ्रग्राह्म 
भी वन जाते है । जैसे कि यदि सोने का पत्र वनाया हो तो वह सोना चक्षु इन्द्रियों 
से गृहीत किया जाता है, किन्तु यदि उसे घुद्धि के उद्देश्य से भट्ठी से डाला जाए 
ओर वह राख के साथ मिल जाए तो वह आँखों से दिखाई नहीं देता किन्तु 
स्पर्धनेन्द्रिय द्वारा उसका घान हो सकता है। तदुपरान्त यदि प्रुत॒ प्रयोग द्वा । सुवर्स 
को भस्म से पृथक्‌ किया जाए तो वह पुन. आँखों से दिखाई देने लगता है। इसी 
प्रकार नमक, सोठ, हरड, एरण्ड, गुद ये सब पहले तो आ्राँखों द्वारा उपलब्ध होते है, 
किन्तु बदि उन्हें सूप में मिला दिया जाए अब्रथवा उनका चूर्ण बनाया जाए तो वे 
व्वाबथ, चूर्णा, अवलेह आदि परिणामान्तर को प्राप्त करते हैं, अ्रत' वे केवल श्राँखों 
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से गृहीत नही होते, परन्तु जीभ उनका ग्रहण कर सकती है ॥ कस्तूरी अथवा कपूर 
के सन्मुख रखे हुए पुदुगल आँखो से दृष्टिगोचर होते है, किन्तु यदि वायु उन्हे अन्यत्र 
ले जाए तो उनका ग्रहप आँख के स्थान पर नाक से हो सकता है. यदि उसमे 
व्यवधान बढ जाए तो सूक्ष्म हों जाने के कारण वे नाक से भी गृहीत नहो होते । 
ताक अधिक से अधिक नव-योजन त्तक के प्रदेश से आने वाली गन्ध को जान सकता 
है । इसी तरह नमक चरनक्षुर्माह्य है परन्तु पानी मे मिला देने के पश्चात्‌ वह रसनेन्द्रिय 
द्वारा ग्रह्म हो जाता है, चक्ष्‌ग्राद्य नही रहता । उसी पानी को यदि उवाला जाए 
तो नमक थुन आँखों से दिखाई देनेलगता है । इस प्रकार पुद्गलो का स्व्रभाव ही 
ऐसा है कि वे देश क्ालादि की सामग्री के भेद से विचित्र परिणाम प्राप्त करते है । 
इसीलिए दीपक पहले चन्लुर्माह्य होता है परन्तु वुभ जाने के बाद वह आँख से 
दिखाई नही देता, इसमे कोई आश्चर्य की बात वही है। [१९६८९ | 
अपि च, वायु स्पर्श नेन्द्रिय से ही ग्राह्म है, रस जीभ से ही, गन्ध नाक से ही, 
रूप चक्ष से ही तथा शब्द श्रोत्र से ही । इस प्रकार भिन्न-भिन्न पदार्थ किसी एक 
इन्द्रिय द्वारा ग्राह्म होने पर भी परिणामान्तर को प्राप्त कर अन्य इन्द्रियो द्वारा 
गृहीत होने की योग्यता वाले बन जाते हैं, उत्ती प्रकार दीपाग्नि भी पहले झ्राखो से 
उपलब्ध थी, किन्तु बुझ जाने वर उसकी गन्ध आती है, अत वह प्राणेन्द्रिय ग्राह्म 
चन जाती है, ऐसा मानना चाहिए। झत यह नहीं माना जा सकता कि दीप का 
सर्वथा नाथ हो जाता है। [ १६९० ] 
इस प्रकार दोप जब निर्वाण प्राप्त करता है तब वह परिणामान्तर को 
प्राप्त होता है, सर्वथा नष्ट नही होता, उसी प्रकार जीव भी जब परिनिर्वाण प्राप्त 
करता है तव वह सर्वेथा नष्ट नहीं हों जाता । वह तो निराबाघ--अश्रात्यन्तिक सुख- 
रूप परिणामान्तर को प्राप्त करता है | श्रत दु ख-क्षय से युक्त जीव का विशज्वेषावस्था 
को ही निर्वाण मानना चाहिए । | १६६१] 
प्रभास -यदि आत्मा की दु ख-क्षय वालो अवस्था ही मोक्ष है और उसमे 
शब्दादि विषयो का उपभोग नही है तो फिर मुक्तात्मा को सुख कहाँ से प्राप्त होता 
है ? दुख का अभाव ही सुख नही कहलाता ? 
पविषय-भोग के प्रभाव में भा मुक्त को सुख होता है 
भगवान्‌-मुक्त जीव को परम मुनि के समान अक्ृत्रिम, मिथ्णभिमान से 
रहित स्वाभाविक प्रक्ृष्ट सुख होता है, क्योकि प्रकृष्ट ज्ञान की प्राप्ति के वाद उसमें 
जन्म, जरा, व्याधि, मरण, इप्ट-वियोग, अरति, शोक, छुथा, पिपासत, शीत, उष्ण, 
काम, क्रोध, मद, शाठ्य, तृष्णा, राग-ह ष, चिन्ता, औत्सुक्य आदि समस्त वाधाओं 
का अभाव होता है । काष्ठादि जड पदार्थों में भी जन्मादि की वाधा नही होती, 
किन्तु उन्हे सुखो नही कहा जा सकता, क्योकि उनमे ज्ञान का अभाव है। मुक्तात्मा 
ते ज्ञान भी है और वाघा-विरह भी, अत उसमे सुख भी है । 
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प्रभास--यह कैसे जात होगा कि मुक्तात्मा परम जाती हैं ओर उसमें जन्म- 
जरादि कोई भी वाधा नही है ? 


भगवान्‌ -जान के श्रावरण का सर्वया अभाव होने से मुक्तात्मा परम नानी 
हैं। आवरण का अभाव इसलिए है कि मुक्तात्मा में नानावरण के हेतुओं का ही 
अभाव है। पमुक्तात्मा में जल्न-जरादि बाबा का मो अभाव है, क्योंकि वावा के हेतु- 
सत्र वेदबोब आदि समस्य कर्मो का मुक्तात्मा में अभाव होता हैं। इसी वस्धचु को 
अनुनान प्रमाण से हम निम्न प्रकारेश कह सकते है--मृक्तात्मा चन्द्र के समान 
स्वाभाविक स्वप्रकाणज से प्रकाणित है, क्योंकि उसमे प्र काथ के समस्त आवरणों का 
अभाव हो गया है । कहा भी है: 


“स्वाभाविक भावजुद्धि सहित जीव चन्द्र के समान है, चन्द्रिका के समाच 
उमका विनान है तथा वादलों के सद्श उसका आवरण हे! ।” तथा मुक्तात्मा 
ज्वरापगम से नो रोग हुए व्यक्ति के समान अनावाब सुख वाला हैं क्योकि उससे 
वावा के समस्त हेलुओं का अभाव है । कहा भी है--/वाधा के अभाव तथा सर्वेज्षता 
क्रे कारण मृक्त जीव परमयुखी हाता है। वबावा का अभाव हु स्वच्छ जाता का 
परम सुख होता है2 ।” [१६६२ | 

प्रभाम-प्राव म्‌ कात्मा को परम जानो कहते हैं, किन्तु वस्तुत वह अनानी 
हैं, क्योकि प्राक्राज के समान उमप्तमें मो करण (जात सावन इन्द्रिया) का अभाव है । 


इच्द्रियों के अभाव में भो म॒क्त ज्ञानी है 


सगवान्‌ --क रखों अर्थात्‌ ज्ञानेन्द्रियों के अभाव के कारण यब्ि तुत्र मुक्त 
जाव को अनज्ञानी सिद्ध करते हो ता उमो हेतु ते आकागय के इ्ठातत से सुक्तात्मा 
अ्रजोव भोउसिद्ध होगी । ऐसो स्थिति में तुम्हारे द्वारा दिया गया हेतु 'ज्ञानेन्द्रिय का 
अमाव विरुद्ध हो जाएगा, अर्थात्‌ वह सद्देतु नहां रहेगा । विरुद्ध हो जाने का 
कारण यह है कि इम हेतु से मुक्तात्मा के तुम्हे अभाष्ट जोव-स्वछत के सवेधा विरुद्ध 
अजीवत्व की सिद्धि होगी । मुक्तात्मा को अन्नानी मान कर भो तूृप्र उसे जीव तो 
मानते हो हो, कित्तू “करण का अभाव हेतु मुक्तात्मा को अजीव सिद्ध करेगा । 

प्रभास--उक्त हेतू विरुद्ध नही है । कारण बह है कि मैं मृक्तात्मा को जीव 
ही मानने का ब्राग्रह नही करता | सुझे इपते कोई आपत्ति नहीं कि उक्त हेतु से 





नी 


]. स्थित जीतायमवज्जीव प्रकृत्या मावगद्धवा। 
चन्द्रिकावच्च विनज्ञाव तदावरगमखबत्‌ ॥ बोगंदष्टिसमज्चय [8| 


ध्ज 


से व्यावाद्'भावात्‌ संर्वंजत्वाचच चवति परपसुद्दी । 
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सकक्‍तात्मा अजीव सिद्ध होती है, किन्‍्त यदि श्राप उसी हेतु से मुक्तात्मा को अजीव 
आनते है तो श्रापका सिद्धान्त अवश्यमेव दूषित हो जाता है, क्योंकि आप मुक्तात्मा 
को अजीव न मान कर जीव ही स्वीकार करते है। फलतः यह आपत्ति मेरे सिद्धान्त 
'पर लागू न होकर आपके मिद्धान्त पर ही लागू होती है । 

भगवानू-केवल करणाभाव के कारण तुम आत्मा में आकाश के समान 
अज्ञान सिद्ध करते हो, इसलिए मैने तुम्हारी बातें पर उक्त आपत्ति की है कि 
सकक्‍तात्मा श्रजीव भी स्रद्ध होगी ! वस्तुत, मुक्तात्मा अज्ञावी भी वही है और अ्रजीव 
भी नही है 4 [१६६३] 

प्रभास--पहले यह वताएँ कि मुक्तावस्थो मे जीव अजीव क्यों नही वन 
जाता ? आकाश मे करण का अ्रभाव है, इसलिए घह श्रजीव है। इसी प्रकार मुक्त 
मे भी करणाभाव हो जाता है, अत. यह बात मावनी चाहिए कि वह भी भ्रजीव हो 
जाता है ॥ 


मुक्तात्मा अजीव नहीं बनता 


भंगवान--मक्तावस्था में जोव अजीव रूप नहीं हो सकता, क्योंकि किसी 
भी वस्तु की स्वाभाविक जाति अत्यन्त विपरीत जाति-रूप में परिणत्त नही हो 
सकती | जीव मे जीवत्व, द्रव्यत्व तथा शअमूर्तत्व के समान स्वाभाविक जाति है, 
इसलिए जैसे जीव कभी भी द्रव्य के स्थान पर अद्रव्य तथा श्रमूते के स्थान पर मूर्त 
नही हो सकता उसी प्रकार जीव के स्थान पर अजीव भी नही हो सकता । जेसे 
आकाश की अ्रजीव जाति स्वाभाधिक है, इसलिए वह कभी भी श्त्यन्त विपरीत-रूप 
जीवत्व जाति मे परिणत नही हो सकती, चेसे ही जीच की स्वाभाविक जीवत्व 
जाति अत्यन्त विपरीत स्वरूप श्रजीवत्व जाति मे परिणत नही हो सकती । 


प्रभास-यदि मक्तात्मा कभी भी अ्रजीव नही वनता तो आपने यह बात 
कैसे प्रतिपादित की कि करणाभाव से मुक्तात्मा अजीव भी वत जाएगा ? 

भगवान्‌--मैं तुम्हे यह वता ही चुका हूं कि मेरा यह हेतु स्वतन्त्र हेतु न 
है, श्रर्थात्‌ मैंने स्वतन्त्र हेतु का प्रयोग कर मुक्तात्मा को श्रजीव सिद्ध नही किया है 
किन्तु जो लोग करणों के अभाव के कारण मुक्त जीवो को अज्ञात्ती मानते है, उन्हे 
उसी आधार पर मृक्‍त जीवो को अ्जीव भी मानना चाहिए, यह प्रश्नगापादन 
(अनिष्टापादन) मैंने किया है। वस्तुत इस हेतु से अर्थात्‌ *करण के श्रभाव से 
मुक्तात्मा श्रजीव सिद्ध नही होती है 4 

प्रभास--यह केसे ? 


भगवान्‌--उकत हेतु मे व्याप्ति (प्रतिबन्ध) का अभ्रभाव है, भ्रत इस से साध्ये 
सिद्ध नही हो सकता । 


- प्रभास--आप यह किसलिए कहते है कि व्याप्ति का अभाव है ? 
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भगवान्‌ -व्याप्ति के नियामक दो सम्बन्ध हैं कार्य-कारण भाव तथा 
व्याप्य-ज्यापक भाव । इन दोनों मे से प्रस्तुत हेतु (साध्य) में एक भी सम्बन्ध घटित 
नही होता, इसलिए प्रतिबन्ध का अभाव है। इसका स्पष्टीकरण इस प्रकार है-- 
यदि जीवत्व करणों या इन्द्रियों का कार्य हो, जेसे कि धूम अग्नि का कार्य है तो 
श्रग्नि के भ्रभाव में बूम के अभाव के समान, करणों के अभाव में जीवत्व का भी 
अ्रभाव हो जाए। किन्तु जीवत्व जीव का श्रवादि-निधन पारिणा।मिक भाव होते से 
नित्य है, इसलिए वह किसी का भो काय नहीं वन सकता, श्रत करणों का अभाव 
होते पर भा जोवत्व का अभाव नहीं माना जा सकता । 


अपि च, यदि जीवत्व करणो का व्याप्य हो जैसे कि शिक्षया व॒क्षत्व का 
व्याप्य है, तो व्यापक वृक्षत्व के अमाव मे शिशपा के समान करणो के अ्रभाव मे 
जीवत्व का भी अभाव हो जाएगा, किन्तु जीवत्व तथा करणो मे व्याप्य-व्यापक भाव 
ही नही है, क्योंकि दोनो अत्यन्त विलक्षण है। कररा मूर्ते या पौदूगलिक है जब कि 
जीव अमृर्त होने के कारण उनसे अत्यत्त विलक्षग है, अ्रत. करगाभाव में भी जोवल 
का श्रभाव नही होता । फलत मुृक्तावस्था मे भी जीवत्व है ही । [१९९४ | 


प्रभास--मुक्तात्मा मे जीवत्व चाहे मान लिया जाए किन्तु आकाश के 
समान करण-ही न होने के कारण उसे ज्ञानी कैप्ते बाना जा सकता है ? 


इन्द्रियों, के, बिना भी ज्ञान हैं प्‌ 


/”., भगवानू--इन्द्रियादि करण मूर्त होने के कारण घटादि के समान उपलब्धि 
क्रिया (ज्ञान-क्रिया) का कर्ता नही वत सकते। वे केवल ज्ञान-क्रिया के द्वार है, 
साधन है। उपलब्धि का कर्त्ता तो जीव ही है! । [१६६५ | 


ज्ञान का अन्वयव्यत्तिरेक श्रात्मा के साथ है, इन्द्रियों के साथ नहीं। कारण 
थह है कि इन्द्रियो का>व्यापार बन्द हो जाने पर भी स्मरणादि ज्ञान होते है तथा 
इन्द्रियो के व्यापार के गस्तित्व मे भी ग्रन्यमतस्क आत्मा को ज्ञान नही होता । अतः 
यह नही माना जा सकता कि इन्द्रियो के होने पर ही ज्ञान होता है तथा मुक्तात्मा 
मे इन्द्रियों का श्रभाव होने से वह अज्ञानों (ज्ञानाभावयुक्त) है। करणों से भिन्न 
आत्मा ही ज्ञान प्राप्त करती है। जैसे घर के भरोखे से देवदत्त देखता है वसे ही 
आत्मा इन्द्रियरूपी फरोखो से ज्ञान प्राप्त करती है । घर का ध्वस होने पर देवदत्त 
के ज्ञान का विस्तार वढ जाता है। इसी प्रकार शरीर का नाश हो जाने पर इन्द्रिय- 
रहित आत्मा ही निर्वात्र रूप से समस्त वस्तुओं का ज्ञान करने में समर्थ होती है? । 
[१६६६ | 


् 


]-2. इस भावार्थ वाली गायाए पहले भी झाई हैं--657-6 0 
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झपि च, यह कहता विरुद्ध है कि मृक्तात्मा में ज्ञान का अभाव है। कारण 
यह है कि ज्ञान तो आ्रात्मा का स्वरूप है। जेसे परमाणु कभी भी रूपादि से रहित 
नही होता, वेसे ही आत्मा भी ज्ञानरहित नही हो सकती । अत यह कहना परस्पर 
वि८द्ध है कि आत्मा है। और 'वह ज्ञानरहित है । स्वरूप के बिना स्वरूपवान्‌ की 
स्थिति सम्भव नही है। मैं तुम्हे पहले ही यह समझा चुका हूँ कि जीवः कभी भी 
विलक्षण जाति के परिणाम को प्राप्त नही करता। श्रर्थात्‌ यदि जीव ज्ञान-रहित हो 
जाए तो वह जड वन जाएगा । जीव व जड परस्वर अत्यन्त विलक्षण जाति वाले 
द्रव्य हैं, अत जीव कभी भी जड नही वन सकता। अर्थात्‌ जीव में कभी भी ज्ञान 
का अभाव नही होता । [१६९७ | 

प्रभास--आप यह कंसे कहते है कि ज्ञान ग्रात्मा का स्वरूप है ? 


आत्मा ज्ञान स्वरूप है 


भगवान्‌--यह बात सब को स्वानुभव से ज्ञात है कि हमारी श्रात्मा ज्ञान 
स्वरुप है, अर्थात्‌ स्वात्मा की ज्ञान-स्वरूपता स्वसवेदन प्रत्यक्ष से सिद्ध ही है । हमारा 
यह अनुभव है कि इन्द्रियों का व्यापार बन्द हो जाने पर भी आत्मा इन्द्रियों द्वारा 
उपलब्ध पदार्थों का स्मरण कर सकती है तथा इन्द्रिय-व्यापार की उपस्थिति मे भी 
अन्यमनस्कता के कारण उसे ज्ञान नही होता । इसके अतिरिक्त कभी-कभी श्राँखो से 
अहप्ट तथा कानों से अश्रुत अर्थ का भी स्फुरण हो जाता है। इन सब कारणो के 
आधार पर हम यह निर्णाय कर ही लेते है कि हमारी आत्मा ज्ञान स्वरूप है। तुम्हे 
भी यह अनुभव होता ही होगा। श्रत श्राश्चयं है कि तुम आत्मा की ज्ञान-स्वरूपता मे 
सन्देह करते हो । 

जैसे हमारी श्रात्मा ज्ञाव स्वषप है बसे ही परदेह मे विद्यमान आत्मा भी 
उसी प्रकार की है, यह बात तुम अनुमान से जान सकते हो । इस अनुमान का रूप 
यह होगा--परदेह-गत आत्मा भी ज्ञान स्वरूप ही है, क्योकि उसमे प्रवृत्ति-निवृत्ति है । 
यदि परदेह-गत आत्मा ज्ञान-स्वभाव न हो तो वह स्वात्मा के समान इष्ट मे प्रवृत्ति 
आर अनिष्ट से निवृत्ति नही कर सकती, श्रत उसे ज्ञान स्वरूप ही मानना चाहिए। 
[१&€८ ] 

पुनण्च, मुक्तात्मा को अज्ञानी कह कर तुम महान्‌ विपर्यास करते हो । देह 
युक्त अवस्था मे जब तक जोव बीतराग नही हो जाता तब तक उसके ज्ञान पर 
ग्रावरण होते हैं, ग्रत वह सव कुछ नहीं जान सकता, किन्तु देह का नाश होने पर 
उस आत्मा के सभो आवररा दूर हो जाते है, अत वह शुद्धतर होकर स्वच्छ 
आकाश में विद्यमान सूर्य के समान अपने सम्पूर्ण ज्ञान-स्वरूप मे प्रकाशित होती है । 
इन्द्रियाँ प्रकाश या ज्ञान-स्वरूप नही है जिससे कि उनके अभाव मे आत्मा मे ज्ञान 
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का श्रभाव हो जाए, अर्थात्‌ बदि इन्द्रियाँ प्रकाश रूप होती तो उनके अभाव मे श्रात्मा 
श्ज्ञानी वन जाती, किन्तु वस्तुत इन्द्रियाँ प्रकाश रूप नही है, श्रत उनके अभाव मे 
आत्मा में ज्ञान का अभाव नही होता । [ १९६६ | 


जैसे प्रकाशमान प्रदीप को छिद्र युक्त श्रावरण से ढक देने पर वह अपना 
प्रकाश उन छिद्रो द्वारा फेलाने के कारण उसे किड्चिन्मात्र ही फला सकता है, वंसे 
ही प्रकाश-स्वरूप आत्मा भी आवरणो का क्षयोपशम होने पर इन्द्रियरूप छिद्री द्वारा 
ग्रपना प्रकाश अत्यन्त अल्प हो फत्रा सकती है। [२००० | 


किन्तु मुक्तात्मा में आवरणो का सर्वथा अ्रश्नाव होता है, श्रत वह अपने 
सम्पूर्ण रूप से प्रकाशित होती है। श्रर्थात्‌ ससार में जो कुछ है, वह उसे जान सकती 
है--वह सर्वज्ञ बन जाती है। जेंसे घर मे बंठ कर खिडकी, दरवाजे से देखने वाला 
मनुष्य वहुत कम देख सकता है, किन्तु घर का ध्वस होने पर या घर से वाहर आने 
पर उसके ज्ञान का विस्तार अधिक हो जाता है, अ्रथवा ज॑से प्रदीप पर पड़े हुए 
छिंद्र युक्त आवरण को दूर करने देने पर वह अपने पूर्ण रूप में प्रकाशित होता है, 
बसे ही आत्मा भी अपने समस्त शआ्रावरणों के दूर हो जाने के कारण सम्पूर्ण 
रूपेण प्रकाशित होती है । इस प्रकार यह वात सिद्ध हो जाती है कि मुक्त श्रात्मा 
ज्ञानी है। [२००१] ु 
प्रभास-आत्मा ज्ञान स्वरूप है अत. मुक्तात्मा सर्वेज् है, यह वात तो सम 
में गा गई, किन्तु आप का यह कथन कि मुक्तात्मा का खुख निराबाघ होता है 
युक्त नही है । कारण यह है कि पुण्य से सुख होता है और पाप से दु ख। मृक्तात्मा 
के सर्व कर्मो का नाश हो जाता है, अत. उसमे सुख-दु ख दोनो मे से कुछ भी नही 
होता । इसलिए मृक्तात्मा मे आकाश के समान सुख अथवा दु ख कुछ भी नही होना 
चाहिए । [२००२ | 
अन्य प्रकार से भी मुक्तात्मा सुख-दु ख विहीनः सिद्ध होती है। सुख या 
दु.ख की उपलब्धि का आधार देह है, मुक्त में देह या इन्द्रियाँ कुछ भी नहीं 
होती, अत: उसमे भो आकाश के सहृश सुख-दुख का अ्रभाव हाना चाहिए। 


[२००३] 


पुण्य के अभाव मे भी मुक्त सुखी है, पुण्य का फल सुख नहीं है 

भगवान्‌--तुम पुण्य के फल को सुख कहते हो, यह तुम्हारा महान्‌ भ्रम है । 
वस्तुत पुण्य का फल भी दुख ही है । कारण यह है कि वह कर्म के उदय से होता 
है, अर्थात्‌ वह कम-जन्य है । जो कर्म-जन्य होता है वह पाप के फल के समान सुख 
नही हो सकता, केवल दुःख रूप होता है । 

प्रभास--फिर तो पाप के फल के विषय मे मैं भी विरोधी अनुमान उपस्थित 
कर सकता हूँ कि पाप का फल भी वस्तुत सुख रूप ही है, क्योकि वह कर्म के उदय 
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से होता है। जो कर्म के उदय से सम्पन्न हो वह पुण्य कें फल के समान सुख रूप ही 
होता है। पाप का फल भी कर्मोदयजन्य होने के कारण सुख रूप होना चाहिए । 


अपि च, पुण्य के फल का सवेदन जीव को अनुकल प्रतीत होता है, श्रत 
वह सुख रूप है। फिर भी आप उसे दुख रूप कहते है। इससे श्राप की यह बात 
प्रत्यक्ष विम्द्ध भी है। जो वात स्वसवेदन-प्रत्यक्ष से सुख रूप प्रतीत होती है उसे 
आप दु ख रूप मानते है, अतएवं श्रापका कथन प्रत्यक्ष विरुद्ध होने के कारण श्रयुक्त 
है । [२००४] 


भगवान्‌ -सौम्य ! तृम जिसे सुख का प्रत्यक्ष कहते हो वह अ्श्चान्त अथवा 
यथार्थ प्रत्यक्ष नही है किन्ते अन्त या अयथार्थ प्रत्यक्ष है। इसलिए मैं तुम्हारे द्वारा 
मान्य प्रत्यक्ष सुख को दुख रूप बताता हूँ। इस मे प्रत्यक्ष विरोध नही है । तुम 
जिसे प्रत्यक्ष सुख कहते हो वह सुख नही किन्तु दु ख ही है। सच्ची बात तो' यह है 
कि ससार मे ग्रस्त जीव को कही भी वास्तविक सुख नही मिल सकता । तुम जिसे 
सुख मानते हो वह व्याधि के प्रतिकार के समाने है। किसी मनुष्य के दाद हो गये। 
हो भश्रौर मीठी खुजली होती हो, तो उसे खुजलाते हुए जिस सुख का अ्रनुभव होता 
है वह वस्तृत सुख न होकर सुखाभास अथवा दुख है। अ्रविवेक के कारण जीव 
सुखाभास को भी सुख संमझ लेता है। सव जानते है कि खुजलाने से खुजली बढती 
ही है, अत जिसका परिणाम दुख रूप हो उसे सुख न समझ कर दु ख ही मानना 
चाहिए। इसी प्रकोर ससार के सभी पदार्थों के विषय मे भी यह वात कही जा 
सकती है। मनुष्य मे एक लालंसा (औौत्सुक्य, वासना) होती है, उसकी तृप्ति या 
प्रतिकार के लिए वह काम-भोग भोगता है । वस्तृत उसका भोग केवल लॉलसा का 
प्रंतिकार ही है। उसमे यथार्थ रूपेण दु ख होता है, किन्तु मूढतावश मनुष्य उसे सुख 
मान लेता है | इसीलिए जो सुख रूप नही है, वह श्रयथार्थत सुख रूप प्रतीत होता 
है। जैसे कि “जो कामावेशी पुरुष होता है वह प्रेत के समान नग्त॑ होकर शब्द 
करती हुईं उपस्थित रुंत्री का आलिगन कर अपने समस्त अँगो मे अत्यन्त क्‍्लान्ति 
प्राप्त करके भी मानो वह सुख्ो हो इस प्रकार मिथ्या रति (शान्ति, आराम) का 
अनुभव करता है! ।' 


राज्य मे सुख है, यह बात भी मूढमति ही मानते है, किन्तु अनुभवी राजा 
का तो वचन है कि “जब तक व्यक्ति राजा नही बनता, तव तक ही उत्सुकता होती 
है, केवल इस उत्सुकता को हो पूर्ति राज्य को प्रतिष्ठा द्वारा होती है। पर्त्‌ 
तदुपरान्त प्राप्त राज्य को सार-पम्भ।ल क। विन्ना ही दुख दिया करती है। इस 


नमन प्रेत इवाविप्ट, क्वणन्तीरमुपगुहाताम्‌ । 
गाढ।यासितसर्वाज्ध स सुखी रमंते करिल ।। 
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प्रकार राज्य उस छत्र के समान है जिसका दण्ड हाथ में पकडना पडता है और जो 
परिणाम-स्वरूप श्रम कम करने के स्थान पर उसे वढाता है! 

ससार के काम-भोगों मे छदुमस्थ (रागी) को सुख प्रतीत होता है। 
वेराग्य-युक्त पुरुण त उनके विषय में यह सोचता है कि--“अपनी सभी इच्छाओं को 
पूर्ण करने वाले वेभवों का उपभोग किया, इससे क्या ? अपने घन से प्रियजनों को 
सन्तुष्ट किया, इससे क्या ? अपने शन्नुओं के मस्तक के ऊपर पग रखा, इससे क्या ? 
इस देहधारी का शरीर कल्प पयन्त रहे, इस से भी क्या? ?” 


“इस प्रकार सभी साधन-साध्य कोई भी वस्तु सत्‌ नहीं है। यह केवल 
स्वप्तजाल के समान परमाथ-शून्य है। हे मनुष्यों | यदि तुम मे समझ है तो तुम 
एकान्त शान्ति करने वाले सर्वथा निराबाध-रूप ब्रह्म की अभिलापा करो । श्रत॒ 
पुण्य के फल को तत्वत दुख ही मानना चाहिए । [२००५] 


मेरे इस कथन के समर्थन में अनुमान भी उपस्थित किया जा सकता है। 
विषयजन्य सुख दु ख ही है, क्योकि वह दु ख के प्रतिकार के रूप मे है। जो वस्तु दु ख 
के प्रतिकार रूप में हो वह कुष्ठादि रोग के प्रतिकार रूप क्वाथ-पानादि चिकित्सा 
के समान दु ख रूप ही होती है । 

प्रभास--यदि यह वात है तो सव लोग इसे सुख क्यो कहते है ? 

भगवान्‌ू--सुख रूप त होने पर भी लोग इसे उपचार से सुख कहते है तथा 
उपचार किसी भी स्थान में विद्यमान पारमाथिक सुख के बिना घट नहीं सकता । 
[२००६ | 

भ्रतः मुक्त जीव के सुख को पारमाथिक या सच्चा सुख मानना चाहिए तथा 
विषयजन्य सुख को श्रोपचारिक सुख मानना चाहिए । कारण यह है कि विशिष्ट 
ज्ञानी तथा वाधारहित शनि के सुख के समान मुक्त के सूख की उत्पत्ति भी सर्व 
दु.ख के क्षय द्वारा होने से स्वाभाविक है, श्र्थात्‌ इस सुख की उत्पत्ति वाह्म वस्तु के 





. ओोत्सुक्परमात्रमवप्तादयति प्रतिष्ठा, क्लिश्नाति लब्धपरिपालनवृत्तिरेव । 
तातिश्रमापगमनाय यथा श्रमाय, राज्य स्वहस्तगतदण्डमिवातपत्रम्‌ ॥ 
अ्रभिन्नानशाकुन्तल 5 6; 
2 भुक्ता:; श्षिय सकलकरामदुबास्तत क्मि? 
सप्रीणिता' प्रणयिन स्वधनेस्तत किम ? ॥ 
दत्त पद शिरसि विद्विपता तत किम ? 
कल्प स्थित तनुभूता तनुभिस्तत क्रिम्‌ ? ॥ 


3 इत्य व किड्चिदपि साधनसाध्यजात स्वप्नेच्नजालसदूश परमार्थशुन्यम्‌ । 
अत्यन्तनिवृ तिकर यदपेतवाध तदू ब्रह्म वाजछत जना यदि चेतनास्ति ॥। 
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संसर्ग से निरपेक्ष है । इसलिए मात्र व्याधि के प्रतिकार रूप में उत्पन्न होने वाले 
ससार के सुखो के समान मुक्त का सुख प्रतिकार रूप मे नही, किच्तु निष्प्रतिकार रूप 
मे उत्पन्न होता है। अत वह मुख्य सुख है तथा प्रतिकार रूपए सांसारिक सुख 
ओपचारिक है । अर्थात्‌ वस्तुत वह दुख ही है । कहा भी है-- 


'पजसने मद तथा मदन पर विजय प्राप्त को है, जो मन-वचन्-काय के 
समस्त विकारो से शून्य है, जो परवस्तु की आकाक्षा स रहित है, ऐसे सयमी 
महापुरुष के लिए यही मोक्ष है! । [२००७] 


अथवा अन्य प्रकार से भी मुक्त में ज्ञान के समान सुख की सिद्धि ही संकती 
है। वह इस प्रकार होगी--जीव स्वभावत्तः अनच्त ज्ञानमय है, किन्तु उसके उसे 
ज्ञान का मतिज्ञानावरणादि से उपघात होता है, जैसे बादल सूर्य के प्रकाश का उंप- 
घात करते है । आवरण रूप बादलो मे छिद्र हो तो वे सूर्य के प्रकाश के उपकारी 
चनते है, उसी प्रकार आत्मा के सहज प्रकाश ज्ञान पर भी इन्द्रिय रूपी छिद्र अनुग्रह 
करते है, क्योंकि उन छिद्रो के द्वारा आत्मा का प्रकाश स्वल्प रूप मे प्रकाशित होता 
है किन्तु ज्ञानावरण का सर्वथाभाव होने पर सूर्य के प्रकाण के समान ज्ञात अपने 
सम्पूर्ण शुद्ध रूप से प्रकाशित होता है । [२००८] 


इसी प्रकार आत्मा स्वरूपत स्वाभाविक अनन्त सुखमय भी है । उसके 
उस सूख का पाप-कर्म द्वारा उपघात होता है तथा पृण्य-कर्म उस सुख का शनुग्रह या 
उपकार करने वाला है, किन्तु जब सर्व कर्म का नाश हो जाता है तब प्रक्ृष्ट ज्ञान 
के समान सकल, परिपुर्णे, निरुपचरित तथा निरुपम' स्वाभाविक अनन्त सूख सिद्ध 
में प्रकट होता है । [२००६ | 


प्रभास--ससार में सुख पुण्य-रूप कारण से उत्पन्न होता है, वह-स्वाभाविक 
नही है। मोक्ष मे पुण्य कर्म है ही नही । श्रत कारण के अभाव' से सुख रूप कार्य का 
सिद्ध में अभाव ही मानना चाहिए। 


भगवानू-मैं ने सुख को स्वाभाविक सिद्ध किया है। फिर भी तुम्हारा 
उपयुं क्त वात पर आग्रह हो तो मैं कहँगा कि तुम इस विपय में भी भूल करते हो । 
सकल कम का क्षय ही सिद्ध के सुख का कारण है, अत तुम यह नही कह सकते कि 
इसमे कारण का अभाव। जैसे जीव सकल कर्मों के क्षय होने से सिद्धत्व परिणाम 
को प्राप्त करता है वेसे ही वह ससार में अनुपलब्ध तथा विपयजस्य सुख से सर्वथा 
विलक्षण निरुपम सूख सकल कर्म क्षय के कारण प्राप्त करता है । [२०१० ] 


4 निरजितमदमदनाना वाक्कायमनोविकाररहितानाभ्‌ । 
विनिवृत्ततराशानामिहैव मोक्ष सुविहितानाम्‌ ॥ प्रशमरति 238, 
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प्रभीस--किन्तु देह के विना सुख की उपलब्धि नही होती, देह ही सूख का 
आवार है। सिद्ध में देह नहो होता, अत- उसे सुख का अनुभव नहीं हो सकता । 
आपने मेरो इस आपत्ति का अब तक उत्तर नही दिया है । 
देहु के घिंना भी सुख का अनुभव 
भगवानू--मैं तुम्हें समझा चुका हैँ कि लोकरूढिं से तुम जिस पुण्य के फल 
को सात (सूख) समझ रहे हो वह वस्तुत दुःख ही हैं। पाप का फल तो असात या 
दुख है हीं। अत णरीर से जिसको उपलब्धि होती है वह तो केवल दुख ही है । 
समार के ग्रभाव में यह दु ख नहीं होता, अब सच्चा सुख सिद्ध को ही मिलता है ! 
अर्थात्‌ यह वात फलित होती है कि भरोर-इन्द्रिए आदि साधनों से जो उपलब्ब होतए़ 
है वह दुख ही है तथा सख की प्राप्ति के लिए गरीरादि का श्रभाव आवश्यक है | 
परिणामत. सिद्ध हो शरीर आदि के ब्रभाव के कारण सुख को उपलब्धि कर सकते 
ह। [ २०११ ] 
अथवा, तुमने जो आपत्ति उपस्थित की अपेक्षा से ठोक भी है । 
जो लोग संसाराभिननंदी श्रथत्रा मोहसुढ हैं वे परभार्थ को नही देख सकते, भरत. उत्हें 
जो विपयजन्य सूख शरीरेन्द्रिय द्वारा उपलब्ध होता है, उसे ही वे सुख मान लेते है । 
उतके मतानुपार विषधातोत सुख सम्भव ही नहीं है क्योंकि उन्हे स्वप्न में भी ऐसे 
सुतब्र का अनुभव नही होता । तुम्हारी यह आपत्ति कि, घिद्ध मे गरीरेच्द्रिय के श्रभाव 
के कारण सूख भी नही होता, उक्त मत की अपेक्षा से घटित हो जाती है। कित्तु में 
तो सिद्ध के सुख की सासारिक सुख को सीमा को पार करने वाला धर्मान्तर रूप 
अत्यन्त विलक्षण सुब्र मानता हू । उमके अनुभव के लिए सासारिक सुख के अनुभव 
के पतात शरारादि का अत ज्ञा हो नहों है । [२०१२] ३ 
प्रभास--आपके मानने से क्या होता है ? इसे प्रवाण से सिद्ध करता 
चाहिए । 


सिद्ध का सुख व ज्ञान नित्य हैं 

भगवान--मैं प्रमाण पहले ही बता चुका हूँ कि मुक्तात्मा में प्रकरृष्ट सुख 
हैं, क्योकि वह मुनि के समान ब्रकृष्ट जानो होकर वाधा रहित है। 

प्रभास--सिद्ध के सुख व ज्ञान चेतन-धर्म होने के कारण रागादि के समान 
अनित्य होने चाहिएँ । इसके अतिरिक्त वे तपस्यादि से साध्य होने के कारण कृतक 
है, इसलिए भी वे घटादि के समान अनित्य हीने चाहिएँ । अपुर्व-रूप मे उत्पन्न होने 
के कारण सी वे अनित्य ही समझे जाने चाहिएँ किन्तु आप उन्हे नित्य मानते है, 
यह अशक्त है । 
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भगवानू-यदि ज्ञान व सुख का सिद्ध मे नाश होता हो तो उन्हे श्रन्त्यि 
माना जा सकता है। ज्ञान का नाश ज्ञानावरर के उदय से होता है तथा सख का 
नाश असात वेदनीयांदि के उदय से होने वालो वाधा से होता है, किन्तु सिद्ध मे 
सहज ज्ञान तथा सुख के नाश के उच्त दोनों कारणो का अभाव है, अत. उनका नाश 
नही होता; फिर उन्हें नित्य कैसे माना जाए ? 


यह वियम भी ठीक वही है कि जो चेतन-घमम हो उसे रागादि के रूमान 
अनित्य ही होना चाहिए, क्योकि द्रव्यत्व, अमूर्तत्व श्रादि चेतव-धर्म होने पर भी वे 
नित्य है । 


तुम्हारा यह कथन भी असंगत है कि तक होने से तथा अपूर्वे उत्पन्न होने 
से सिद्ध के ज्ञान व सुख भ्नित्य है । 


प्रध्वंसाभाव कृतक है और अपूर्व उत्पन्न होता है, परन्तु वह अनित्य न होकर 
नित्य है । इसके अतिरिक्त सिद्ध के ज्ञान व सुख स्वाभाविक है, अ्रत. उन्हे कृतकार्दि 
रूप नही माना जा सकता, इसलिए ये हेतु ही श्रसिद्ध हैं। श्रावरण के कारण उतका 
जो तिरोभाव था वह आव स्ण के दूर हो जाने से निवृत्त हो जाता है। फिर यह 
कैसे कह सकते हैं कि ज्ञान और सुख सर्वथा नवीन उत्पन्न हुए है। बादलो से इका 
हुआ सूर्य बादलों के हट जाने से उसके प्रकट होने पर कृतक अथवा श्रपूर्वोत्पन्न नही 
कहलाता, वेसे ही आवरण और बाधा का श्रभाव होने पर सिद्ध के स्वाभाविक जञाथ 
व लुख प्रकट होते है, उन्हें कृतक या अपूर्वोत्पन्न नही कह सकते । 


सुख व ज्ञान अनित्य भी हे 


श्रपि च, मैं तो सभी पदार्थों को उत्पाद-व्यय-प्रौव्य युक्त मानता हें, ग्र्थात्‌ 
नित्यानित्य मानता हूँ | अत मेरे मत मे ज्ञान व सूख दित्य भी है और अनित्य भी। 
यदि तुम आविर्भाव रूप विशिष्ट पर्याय की अपेक्षा से सुख और ज्ञान को कृतक होने 
से अनित्य मानो तो यह बात्त युक्त ही है| प्रत्येक क्षण में पर्याय रूप से जेय का 
विनाण होने के कारण ज्ञान का भी नाश होता है तथा सुख का भी प्रत्येक क्षण 
नवीन परिणाम उत्पन्न होता है। इस आधार पर ज्ञान और सुख को यदि तुम 
अनित्य मानो तो इसमे कोई नवीनता नही है । इस तरह तुम उसी वात को सिद्ध 
करते हो जो मुझे भी इप्ट है। [२०१३-१४ | 


प्रभास--आपकी युक्तियो से मैं यह तो समभ गया हूँ कि निर्वाण है, उसमें 
जीव विद्यमान रहता है तथा निर्वार्णावस्था मे जीव को निरुपम सूख की प्राप्ति 
होती है, किन्तु इस वात को वेद के आधार पर कैसे सिद्ध किया जाए और वेंद- 
वाक्यों की असगति कैसे दूर हो ? कृपा कर यह भी आप बताएँ । 
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बेद-चाक्यों क। समस्थय 
भगवान्‌ -यदि मोक्ष न हो, मोक्ष में जीव क्रा नाश हो जाता हो तथा मोक्ष 
में निरुपम सुख का अभाव हो तो निम्न वेद-वाक्य असनत हो जाता है--/न हु व 
सशरो।/स्प प्रियाप्रियोरपह॒तिरस्ति, अशरीर व्य चसन्त प्रियाप्रिये न स्पृशत । अतः 
इस वाक्य का तात्पय मोक्ष का अस्तित्व, मोक्ष मे जीव का अस्तित्व तथा निरुपम 
सख का अस्तित्व प्रतिपादित करना है । इसलिए 'मतिरपि न फ़न्ञायतं इस वाक्य 
ग्राधार लेकर मोक्षावस्था में जीव का सर्वधा अभाव नहीं माना जा सकता । 
[२०१५] 
प्रभास -मतिरधि न प्रज्ञायते' इस वाक्य सें जो यह कहा गया है कि जीव 
का मोक्ष में ताश हो जाता है, उसी का समर्थन आप द्वारा कथित उक्त वेद-वाकक्‍्य के 
अधर र वा वसन्‍्तम' इत्यादि अँश से होता है । उसका स्पष्टीकरण इस प्रकार 
हैं -उक्त वाक्य मे अशरीर शब्द का अर्थ है कि जब शरीर सर्वथा नष्ट हो जाता 
हैं तव जीव भो खर-विषाण के समान असत्‌ ही है, क्योकि वह भी सष्ट है। अर्थात्‌ 
अ्रशरीर शब्द खर-विपाण के समात नष्ट जीव के लिए प्रयुक्त हुआ है। अत. वेद मे 
कहा गया है कि अगरीर (नप्ट रूप जीव) को प्रिय या अग्रिय श्रर्थात्‌ सुख या दु.ख 
स्पर्ण नहीं करते । इस प्रकार उक्त दोनो वेढ-वाक्यों की सगति हो जाती है। अश्रतः 
यह स्वीकार करना चाहिए कि मोक्ष मे जीव का नाण ही वेद सम्मत है। 'सतिरपि 
न 9ज्ञायते का अर्थ यही समझना चाहिए कि मोक्ष मे जीव का तथा सुख-द्रु ख का 
अभाव है। फलत' यह सिद्ध होता है कि वेद में दीप-निर्वाण के सरश मोक्ष प्रति- 
पादित हू । [२०१६ | 
भगवान्‌ू-तुम वेद-वाक्य का वास्तविक अर्थ नहीं जानते। इसीलिये 
तुम्हारा यह मत है कि वेद के अशिप्रायानुसार मोक्ष मे जीव का नाश हो जाता है 
शरीर सुख-दु.ख भी नही होता । में तुम्हे उस वेद-वाक्य का यथार्थ अर्थ बताता हूँ 
तुम उसे सुनो । वेद में अशरीर' शब्द अधन' शब्द के समान विद्यमान मे निषेध 
वा द्योतक हैं। अर्थात्‌ जेसे विद्यमान देवदत्त के विषय मे अवन' शब्द का प्रयोग 
कर यह बताया जाता है कि देवदत्त के पास घन नहीं, अथवा विद्यमान देवदत्त से 
अवन शब्द से वन का नियेव सूचित होता है वेसे ही विद्यमान जीव के लिए 
अणरीर शब्द का प्रयोग यह सूचित करता है कि उस जीव का शरीर नही है। 
अणरीर गब्द का अर्थ है विता शरीर का जीव । यदि खर-विषाण के समान देवदत्त 
का सर्वथा अभाव हो तो उसके लिए अधन जब्द का प्रयोग नहीं हो सकता। 
इसी प्रकार यदि जीव का भी सर्वथा अभाव हो तो उसके लिए भी “अदशरीर' शब्द 
का प्रयोग न हो । [२०१७ ] 
प्रभास--'अशरीर छब्द में नत्र-निपेध पयु दास प्र्थ के लिए है। अत 
अर्थ होगा कि कोई ऐसा पढार्थ जिसका शरीर नहीं है किन्तु आय यह 
मे कहते है कि वह पदार्थ जीव हो है ? 


६ पर] थे 
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भगवान्‌--जहाँ पयु दास नज््‌-निषेध अशभिप्रेत होता है वहाँ अत्यन्त विलक्षण- 
नही परन्तु तत्सरक्ष अन्य पदार्थ समझता चाहिए। व्याकरण का नियम है कि 
“लग इबन युक्त अन्य सदुगाधिकरणे जोके तया ह्र्गगति _--लोक से नज्‌ तथा इव 
शब्द का जिसके साथ योग हो उस णब्द से भिन्न रूप तत्सरश अर्थ समभना चाहिए। 
जैसे अन्ाह्मरा शब्द का अर्थ है वाह्मण से भिन्न-स्वरूप किन्तु ब्राह्मण सह क्षत्रियादि, 
परन्तु अ्रभाव-रूप खरश्य ग नही, वेसे ही प्रस्तुत में प्रथम वाक्य मे प्रयुक्त 'सशरीर 
शब्द के अर्थ से अन्य रूप परन्तु तत्सरश अर्थ ही समझना चाहिए। अर्थात्‌ 
शब्द का अर्थ है सशरीर सह जीव पदार्थ, स्वेथा तुच्छ खर-शव ग रूप अभाव नही। 
सभरीर (जीव तथा अशरीर) जीव इन दोनो का साहश्य उपयोगमूलक हैँ । ससारा- 
वस्था मे जीव और शरीर क्षीर-तीर के समान मिले हुए है, इसलिए अश्रशरी र जीव 
को सशरीर जीव-सदणश कहने मे सशरीर बाधक नही बनता । 


इस प्रकार “ग्रशरीर वा' इत्यादि वाक्य मे अशरीर का अर्थ ग़रीर-रहित 
जीव ही है। उस वाक्य का अर्थ यह होगा--'अशरीर जीव' जो लोकाग्र मे निवास 
करता है' इत्यादि । [२०१८] 
पुनेश्च, उक्त वाक्य मे 'वसन्त शब्द का प्रयोग भी मोक्ष मे जीव की सत्ता 
सिद्ध करता है, नाश नही | यदि मुक्तावस्था में जीव सबं था विनष्ट हो जाता हो तो 
उसके निवास का प्रश्न ही उत्पन्न नही होता । फिर बेद मे यह क्यो कहा गया कि, 
अशरीर वा वसन्‍्तम्‌ ? 
और भी,-'अ्रशरीर वा वसन्‍्त' में 'वा' शब्द के प्रयोग से यह फलित होता 
है कि अकेले मुक्त को ही नही किन्तु सशरो जीव को 'भो सुख-दुख स्पर्ण नही 
करते | | 
प्रभास--ऐसा सदेहु कौन है जिसे सुख-दुख स्पर्ण नही करते ? 
भगवान्‌-वीतराग मृनि । उसके अगर घाती कर्म नष्ट हो चुके हैं, किन्तु 
अभी वे शरीर धारण किए हुए है | ऐसे जीवन मृक्त ठीतराग को भी सुख-दु ख का 
स्पर्श नही होता, क्योकि उन्हे न कुछ इष्ट है और न कुछ अनिष्ट । [२०१९] 
अथवा, “अगर रीर वा वसन्तम्‌ इस वेद-वाक्य का पदच्छेद निम्न प्रकार से 
भी हो सकता है--अशरी र वाव सन्तम्‌' | इससे “वाव' शब्द वा के श्रर्थ मे ही 
निपात है। मन्तम्‌' का अर्थ है 'भवन्तम्‌ । अ्रव इस वाक्याश का श्रर्थ यह होगा कि 
जब जीव अ्रशरीर वन जाता है तव उसे तथा वबीतराग सशरीर जीव को भी प्रिया- 
प्रिय का स्पर्ण नही होता ।, 
उक्त वाक्य का पदच्छेद इस रीति से भी हो सकता है--'अश्रशरीर वा अब 
सन्‍्तम्‌' इससे अ्रव' शब्द अव्‌ धातु का आज्ञार्थक रूप हैं। अब घातु के कई अर्थ 
हैं -रक्षण, गति, प्रीति ग्रादि । गति अ्र्थ गाले घातु ज्ञानार्थक भी वन जाते है। इस 
तियमानुसार अब घातु ज्ञातावैक भी है। अत अब का श्र्थ होगा जानों। 


् 


हे हक प्र 
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समस्त वाक्याग का अर्थ होगा--हे शिष्य ! तुम यह समझो कि मुक्ति अवस्था में 
अ्रशरी रम्‌' रूप 'सन्‍्तम्‌' विद्यमान जीव को अथवा '“सनन्‍्तम्‌ ज्ञानादि से विशिष्ट- 
रूपेण विद्यमान जीव को प्रियाप्रिय का स्पर्ग नही हाता । [२०२० ] 

प्रभास --आपके स्वेष्ट अर्थों को प्रतिपादित करने के लिए उक्त वेद-वाक्य 
का अनेक प्रकार से पदच्छेट किया, किन्तु इसका पदच्छेद ऐसे ढग से भी हो सकता 
है जिससे मेरे मत की पुप्टि हो । जंसे कि अशरीर वा अवसन्तम्‌ इसका अर्थ यह 
होगा कि ऐसा अशरीरी जो कही भी नही रहता अर्थात्‌ जो सर्वथा है ही नही। इस 
पदच्छेद से इस मत की पुष्टि होती है कि मुक्तावस्था मे जीव का सर्वथा नाश हो 
जाता है । 

भगवान्‌--तुम्हारे द्वारा किया गया पदच्छेद असगत है । कारण यह है कि 
मैं पहले वता चुका हूँ कि अशरीर' शब्द से जीव की विद्यमानता सिद्ध होती है । 
ग्रत ऐसा पदच्छेद नही हो सकता जो इस शब्द के अर्थ के साथ सगत न हो । 


फिर उक्त वाक्य से आगे जाकर कहा गया है कि प्रियाप्रिय का स्पर्श नही 
होता । स्पर्ण की वात तभी घटित हो सकती हुँ जब जीव को सत्‌ या विद्यमान 
माना जाए। यदि जीव वस्ध्यापुत्र के समान सर्वथा असत्‌ हो तो जैसे यह कहना 
निरथंक हैँ कि “वच्ध्यापुत्र को प्रियाप्रिय किसी का भो अ्रनुभव नही होता' वेसे ही 
यह कहना भी व्यर्थ होगा कि अशरीर को प्रियाप्रिय का स्पर्ण नही होता । जिसमे 
कभी प्रियाप्रिय की प्राप्ति होती हो अथवा ऐसो प्राप्ति सम्भव हो उसी में उसका 
निषेध किया जा सकता है, जो जिसमे सम्भव ही न हो उसका निर्षध नही किया 
जाता । जीव में सशरीरावस्था मे प्रियाप्रिय की प्राप्ति होती हैँ, अत: मृक्तावस्था 
में उनका निषेष युक्तियुक्त है। 'श्रशरीर शब्द से मुक्तावस्था मैं विद्यमान स्वरूप 
जीव का ज्ञान होता है। श्रत अवसन्तम्‌ पदच्छेद नही हो सकता । [२०२१] 


प्रभास--यह वात वेदामिमत भी है कि मुक्तावस्था मे जीव विद्यमान होता 

है । अत चाहे उसकी सत्ता मान ली जाए, परन्तु वेद के उक्त वाक्य में यह भी 

कहा है कि मुक्त जीव को प्रियाप्रिय दोनो का ही स्पर्ण नहीं होता । अश्रत वेद मे 

आपके इस मत का विरोध है कि मृक्‍त जीव को परम सुख प्राप्त होता है। म॒कत 
को हम सुखी या दु खी नही मान सकते । 


भगवान्‌ --यह वात तो मै भी स्वीकार करता हूँ कि मुक्त मे पुण्यक्बत सुख 
और पापक्ृत दु ख नही है । वेद मे जिस प्रियाप्रिय का निपेध है वह उस सासारिक 
सुख और दु.ख का है जो पृण्य व पाप से होते हैं । ये सासारि सुख-द ख वीतराग 
तथा वीतदोप मुक्त पुरुष का स्पर्ण नही कर सकते क्योकि वे पूर्ण ज्ञानी है और उनमे 
कोई भी वाधा नहीं है। वेद मे यही वात कही गई है। इससे यह कैसे फलित हो 
सकता है कि मुक्त में स्वाभाविक निरपम विपयातीत सुख का भी अभाव है ? 
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मुक्त पुरुष वोत राग होता है, अत पुण्यजनित सुख उसके लिए प्रिय नहीं 
होता । वह वोतद्वेष भी होता है, फलत पापजनित दुख उसके लिए अप्रिय नही 
होता। इस प्रकार उसमे प्रियाप्रिय दोनो का ही अभाव है। किन्तु मुक्त पुरुष मे 
जो सुख स्वाभाविक है, अ्रकर्मजन्य है, निरुपम-हैँ, निष्प्रतिकार रूप हें, श्रनस्त हैँ 
और इसोलिए जो पूर्वोक्‍्त पुण्यजन्य सुख से अत्यन्त विलक्षण हे, उसका अ्रभाव 
उक्त बेद-वाक्य से फलित नही होता । अत तुम्हे यह स्वीकार करना चाहिए कि 
मोक्ष है, मोक्ष मे जीव है और उसे सुख भी है । ये तोनो बाते वेदसम्मत भी है । 

प्रभास--अव केवल एक शका और है । वह यह हैँ कि यदि वेद को उक्त॑ 
तीनो बाते इष्ट हैं तो फिर यह विधान क्यो किया गया कि “जरामर्य बेतत्‌ सर्व 
यदग्निहोत्रम --वृद्धावस्था मे मरणपर्यन्त भी स्वगंदायक अग्निहोत्र करना चाहिए। 
इससे तो केवल स्वर्ग की प्राप्ति हो सकेगी, मोक्ष की आशा केवल दुराशां रहेगी । 
ग्रत मन में यह विचार होता हे कि मोक्ष की सत्ता ही नही होगी, अन्यथा वेद से 
मोक्षोपाय का श्रनुष्ठान करने का विधान न कर स्वर्गोषाय का विधान ही क्यो 
किया जाता ? 


हि भगवान्‌ -- तृम इस वेद-वाक्य का अर्थ भी ठोक नहीं समझे । इस वाक्य में 
वा शब्द भी है, उस ओर तुमने ध्यान नही दिया | यह 'वा जब्द सूचित करता 
हैं कि यावज्जीवन अ्रग्निहोत्र का अनुष्ठान करता चाहिए तथा साथ ही मोक्षाभिलाषी 
जीव को मोक्ष के निमित्तमूत अनुष्ठान भी करने चाहिएँ। इस प्रकार युक्‍्ति से 
तथा वेद-पदो से मोक्ष सिद्ध होता है । तुम्हे इस विषय मे सशय नही करना चाहिए 
[२०२२-२३] 
» जरा-मरण से रहित भगवान्‌ ने जब इस प्रकार उसके सशय का निवारण 

किया तब प्रभास ने अपने ३०० शिष्यो के साथ दीक्षा श्रगीकार की । [२०२४] 


ध्प्पिणियाँ 


(१) 


पृ० 3 प० 2. जीव के श्रस्तित्व की चर्चा--प्रथम गणघर इन्द्रभूति के साथ हुए 
विवाद में जीव के अस्तित्व का प्रश्न मुख्य है। इच्द्रभूति द्वारा व्यक्त क्रिया गया दृष्टिविन्दु 
भारतीय दर्शनो में चावांक अबबा भौतिक दर्शन के नाम से प्रसिद्ध है। चार्वाक पक्ष जब यह 
कहता है कि थ्रात्मा का अ्रप्माव है, तव उम्रका श्र्थ यह नहीं समझना चाहिए कि आत्मा का 
स्वंधा शअ्रस्तित्व हीं नही है । उसका तात्पयं केचल यह है कि आत्मा चार भूतों के समान 
स्वतन्त्र द्रव्य नही है अथवा स्वतन्त्र तत्व नही है । अर्थात्‌ चार्वाक पक्ष की मान्यता है कि 
भूतों के विभिष्ट श्रमुदाय से जो वन्तु निर्मित होती हैं वह आत्मा कहलाती है। इस समुदाय 
के नाश के साथ ही श्रात्मा नामक वस्तु भी नप्ट हो जाती है। साराण यह है कि आत्मा एक 
भौतिक पदार्थ है, भुतव्यतिरिक्त कोई स्वतन्त्र तत्व नही है! चार्वाक्र को उसका सर्वथा श्रभाव 
ग््नीप्ट नही है। इसी बात को ध्याव में रखते हुए न्‍्यायवारतिककार उद्येग्तकर ने कहा है कि, 
ध्मामान्यत ग्रात्मा के श्रस्तित्व के विषय में विवाद ही नही है, यदि विवाद है तो वह विशेष 
विपयक है। श्रर्थात्‌ कोई शरीर को हीं आत्मा मानता है, कोई बुद्धि को, कोई इन्द्रिय को तथा 
कोई मन को ही ग्ात्मा स्वीकार करता है, कोई सघ-त को ग्रात्मा की सज्ञा देवा है तथा क्रोई 
इन खवसे भिन्न स्वतन्त्र श्रात्मा का अस्तित्व स्वीकार करता है।” (न्याय वा०पृ० 336) 


प्रस्तुत चर्चा में यह वात सिद्ध करने का प्रयत्त किया गया हैं कि आत्मा भौतिक नहीं 
प्रत्युत स्व॒तन्त्र तत्व है । समर्प्त चर्चा इसी विपय से सम्बन्ध रखती है कि आ्रात्मा स्वतन्त्र तत्व 
हैं या नहीं ? अन्त में यह सिद्ध किया गया है कि श्रात्म तत्व _स्ववन्त्र है, केवल भोतिक नहीं । 
यहाँ पर प्रतिपादित की गई युक्तियाँ भारतीय दर्शनों मे साधारण हैं। किसी ग्रस्थ मे उनका 
विस्तार है तथा किटी में सक्षव। ब्राह्मग-वौद्च-जन किसी भी दर्शन का ग्रन्य दंखने से ज्ञात 
होगा कि उनमे इन युक्तियों द्वारा ही झात्मा का स्वातन्त्य सिद्ध किया गया है । 


चार्वाक व वीद्ध ये दोनो इतनी बातों में सहमत हैँ कि ग्यात्मा स्ववन्त्र द्रव्य तथा 
नित्य द्रव्य नहीं है, श्र्थात्‌ थाश्वत द्रत्य नहीं है। अथवा दोनों के मत से झ्ात्मा उत्पन्न होने 
वाली है | इन दोनों मतो में मतभेद यह है कि वौद्ध तो यह मानते है कि बुद्धि. आत्मा, ज्ञान या 
विज्ञान वामक एक स्वतन्चर वस्तु है और चार्वाकर कहते हैं कि आत्मा चार या पाँच भूतों से 
उत्पन्न होते वाली केवल एक परतन्त वन्‍्तु है । वीद्ध अनेक कारणों से जान को उत्पन्न तो 
मानते हैं श्ीर इस अपेक्षा से ज्ञान को परतन्त्र भी कहते हैं, किन्तु ज्ञान के कारणो मे ज्ञान और 
ज्ञानितर दोनो प्रकार के कारणों को स्व्रीक्षार करते है । जबकि चार्वाक ज्ञान निष्पत्ति में केवल 
भूतों को श्र्थात्‌ ज्ञानेवर कारणों की ही मानते हैं । तात्यर्य यह है कि वौद्धों के अनुसार ज्ञान 
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जैसी एक धूल तत्वभूत वस्तु है जो श्रातत्य है, परन्तु चार्वाक्र उसे मूल तत्व के रूप मे नहीं 
मानते, वे केवल भूतो को ही मूल तत्वों मे स्थान देते हैं । 


बौद्ध ज्ञान, विज्ञान तथा श्रात्मा इन सबको एक ही वस्तु मानते हैं; आत्मा भौर ज्ञान 
में ताम-मात्र का अन्तर है, वस्तु भेद नही | इसके विपरीत न्याय-वेशेपिक तथा मीमासक आत्मा 
प्रौर ज्ञान को भिन्न-भिन्न वस्तु मानते है। नैयायिकादि सम्मत ज्ञान गुण ही वौद्ध मत मे 
आत्मा है । हि 


साख्य मत मे ग्रात्मा या पुरुष स्त्रतन्त्र तत्व है तथा बुद्धि प्रकृति से उत्पन्न होने वाला 
विकार है जिसमे ज्ञान, सुख, दु ख आदि वृत्तियाँ श्राविभुत होती है। बौद्ध झ्रात्मा और ज्ञान 
को एक ही मानते हैं ग्रत उनके मतानुसार आत्मा या ज्ञान भी अनित्य है। अन्य दाशनिको के 
मत मे श्रात्मा या पुरुष नित्य है तथा बुद्धि या ज्ञान अ्रनित्य । 


शाकर वेदान्त के अनुप्तार आत्मा चित्॒स्वरूप है, कूटस्थ नित्य है, ज्ञान उसका गुण या 
धर्म नही अपितु अ्रन्तःकरण की एक वृत्ति हैं जो अनित्य है । 


पु० 3 प० 3 वेशाख सुदि एकादशी --श्वेताम्बर मान्यता के श्रनुसार इस दिन 
अगवान्‌ महावीर का गणधरो से समागम हुआ; किन्तु दिगम्बर मान्यता के अनुसार केवलज्ञान 
की प्राप्ति के 66 दिन वाद गणधरों का समागम हुआ । शअ्रतः वे उक्त तिथि को नही मानते । 
इसके लिए कपायपाहुड टीका पृ० 76 देखना चाहिए। भगवान्‌ ग्रहावीर की श्रायु 72 वर्ष की 
थी तथा दूसरी मान्यतानुमार 7] वर्ष 3 मास व 25 दिन थी। इस प्रकार भगवान्‌ 
महावीर की झ्रायु सम्बन्धी दो मान्यताश्रो का उल्लेख कर कपायपाहुड की टीका में वीरसेन ने 
इस वात का उत्तर देते हुए कि इन दोनो मे से कौन सी ठीक है, बताया है कि, इस विषय में 
उन्हे उपदेश नहीं मिला श्रत मौन रहना ही उचित है, (पृ० 8] देखें) । दिगम्बरों के 
श्रनसार वेशाख शुक्ल एकादशी के स्थान पर श्रावण कृष्ण प्रतिपदा तीर्थोत्पत्ति की तिथि स्वीकार 
की जाती है ।-पट्खडागम धवला पृ० 63 

पृ० 3 य० 4 महसेन वच्-श्वेताम्बरों की मान्यता हैं कि गणघधरों का समागम 
महसेन वन में हुमा था और वही तोर्थ प्रवतत हुआ था । दिगम्बर मानते हैं कि यह समागम 
राजगृह के निकटस्थ विपुलाचल पर्वत पर हुम्रा घा शरीर तोर्थ क्री प्रवतना भी चही हुई थी । 
क्पायपाहुड टीका प्रृ० 73 देखे । 


पृ० 3 पृ०।] सन्‍्देव -अर्थात्‌ संशव! एक शोर का निर्णय कराने वाले साधक प्रमाण 
तथा बाघऊ प्रमाण के अ्रभाव में वस्तु के अस्तित्व क्रा या निषेध का निर्णय न होता हो, तो 
अस्तित्व और नास्तित्व जैसी दोनों कोटि को स्पर्श करने वाला जो ज्ञान होता है उसे सशय 
हते है । जैसे कि जीव है या नही ? यह साँप है या नही ? श्रथवा यह साँप है या रस्सी ? 
पृ० 3 प०!2 सिद्धि प्रत्यक्षादि प्रमाण द्वॉरा वस्तु का निर्णय करना । 


पृ०3 प०१2. प्रमाण --जिससे वस्तु का सम्यग ज्ञाच हो उसे प्रमाण कहते हैं । चार्चाऊ 
सतानुसार केवल प्रत्यक्ष (इन्द्रियों हारा होने वाला ज्ञान) ही श्रमाण है। बीद्ध तथा कुछ वेशेपिक 
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श्राचार्य प्रत्यक्ष व अनुमान ये दो प्रमाण मानते हैं । साधन (हेतु) लिग द्वारा साध्य का ज्ञान करना 
ग्रनुमान है। जसे कि दूर से पटरी पर धुआ्रा देख कर गाडी के आने का ज्ञान करना अनुमान 
हैं। साख्य, कुछ वंशेपिक तथा प्राचीन बौद्ध तीन प्रमाण मानते है--प्रत्यक्ष, अनुमान तथा 
आगम | श्राप्त पुरुष के बचन अथवा शास्त्र को ग्रागम कहते हैं। नैयायिको तथा प्राचीन 
जैनागमों ने इन तीन प्रमाणो के अतिरिक्त उपमान को भी प्रमाण माना है। सादृश्य से जान 
करने को उपमान कहते हैं। ज॑से कि गवय (रोझ) गाय के समान होता है। प्रभाकर आ्रादि 
मीमासक पूर्वोक्त प्रमाणो के अतिरिक्त भ्रर्थापत्ति को तथा कुमारिल श्रादि मीमासक भ्र्थापत्ति 
श्रौर भ्रभाव को प्रमाण मानते है । कुछ लोग ग्रर्थापत्ति का अ्रथ यह करते हैं कि एक प्रमाण 
सिद्ध श्र्थ की उपस्थिति के श्राधार पर श्रन्य परोक्ष श्र्थ की कल्पना की जाए। जं॑से कि देवदत्त 
मोटा है, परन्तु वह दिन के समय भोजन नहीं करता । इस आधार पर उसके रात्रि भोजन की 
कल्पना करना अर्थापत्ति है। मीमासको का कथन है कि अनुमान में दृप्टान्त होता है, किन्तु 
ग्र्थापत्ति में नही । 


मीमासक यह भी मानते है कि जहाँ पूर्वोक्त प्रत्यक्षादि पाँचों प्रमाणों की उत्पत्ति न 
हो वहाँ श्रभाव प्रमाण की प्रवृत्ति होती है। घदादि वस्तु के ज्ञान के अभाव को अभाव 
प्रमाण कहते हैं अथवा घटादि से भिन्न भूतल आदि वस्तु के ज्ञान को | श्रर्थात्‌ केवल भूतल का 
ज्ञान होने से प्रमाता समझे कि यहाँ घडा नही है । 


जैन दार्शनिको ने केवल दो प्रमाण माने है- प्रत्यक्ष तथा परोक्ष । अनुमानादि सभी 
प्रत्येक्षतर प्रमाणो का समावेश परोक्ष में होता है । 


पृ०3 प०।5, जीव प्रत्यक्ष नहीं--'आत्मा प्रत्यक्ष नही है” यह मत केवल चार्वाक्रो का 
ही नहीं है अपितु प्राचीन तेयायिक तथा वैशेषिक भी आत्मा को श्रप्रत्यक्ष मानते थे । यही कारण 
है कि न्‍्यायसून (। ] 0) में इच्छा, द्वेपादि को आत्मा के लिंग कहे गये हैं। उसके उत्थान में 
भाष्यक्षार ने स्पष्ठत कहा है कि श्रात्मा प्रत्यक्ष नही है क्रिन्तु उसका ज्ञान आगम के अतिरिक्त 
अ्रनुमान से भी हो सकता है। वंशेपिक दर्शन के प्रसिद्ध भाष्यकार प्रशस्तपाद ने भी झ्ात्म- 
निरूपण के प्रसंग में (भाष्य पृ० 360) कहा है कि, आत्मा सूक्ष्म होने के कारण अप्रत्यक्ष है, 
किन्तु उसका कारण द्वारा अनुमान किया जा सकता है। ऐसा होने पर भी प्राचीन ने बायिक- 
वैशेषिकों ने योगिज्ञान द्वारा आत्मा को प्रत्यक्ष ही माना है 7 अर्थात्‌ आत्मा साधारण भनुष्य 
को प्रत्यक्ष नही है किन्तु योगियो को प्रत्यक्ष है। तके के क्षेत्र मे योगिप्रत्यक्ष तथा श्रायम मे 
भेद नही रहता, श्रव नैयायिक वेशेषिकों ने आत्मा को अनुमान से सिद्ध करता उचित समझा । 
किन्तु तर्क के विकास ने झ्रागे जाकर यह सिद्ध किया कि आत्मा साधारण मनुष्य को भी 
प्रत्यक्ष है. तथा चार्वाकों को छोड कर सभी दार्शनिक यह मानने लगे कि अह॒प्रत्ययः के श्राधार 
से श्रात्मा प्रत्यक्ष है। विशेष विवरण के लिए देखें--प्रमाणमीमासा टि० पृ० 36 





. न्‍्यायभाष्य ! 4.3; वंशेपिक सूत्र 9 ] ] 
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पृ०3 प०29. परमाणु--इस कथन की तुलना ईश्वरक्वष्ण के प्रकृति सम्बन्धी कथन से 
करें--'सौक्ष्म्यात्‌ तदनुलब्धिनाभावात्‌-कार्यतस्तदुपलब्धे ' सा० का6 8 

पृ०3 प०29 श्रनुमान प्रत्यक्ष पूर्वक होता है--न्यायसूत्र मे कहा गया है कि अनुमान 
प्रत्यक्ष पूर्वक होता है--) ! 5 तथा उसके भाष्य में स्पष्टीकरण किया गया है कि प्रस्तुत में 
लिंग और लिगी के सम्बन्ध तथा दर्शन लिंग इनको प्रत्यक्ष समझना । लिंगलिगी के सम्बन्ध 
का प्रत्यक्ष हुआ हो तो भविष्य मे स्मरण होता है। इस स्मरण-सहक्ृत लिंग के प्रत्यक्ष होने 
पर परोक्ष अर्थ का अनुमान होता है। आचाय॑ जिनभद्र ने यहाँ इसी बात का उल्लेख किया है। 


पृ०4 प०2 लिग--साध्य के साथ जिस वस्तु का अविनाभाव सम्बन्ध हो, श्रर्थात्‌ 
जो वस्तु साध्य के प्रभाव मे कभी भी सम्भव न हो उसे लिग श्रथवा साधन कहते हैं । इसी से 
यह भअ्रनुमान किया जाता है कि यदि लिंग उपस्थित हो तो साध्य वस्तु श्रवश्यमेव होनी चाहिए । 


पृ०4 १०३. लिगौ--श्रर्थात्‌ साध्य । जिस वस्तु को साधन या लिंग द्वारा सिद्ध किया 
जाए उसे साध्य कहते हैं । 


पृ०4 प०4 अविनाभाव--प्रर्थात्‌ व्याप्ति । इसका शब्दार्थ यह है कि उसके बिना न 
होना । साधन का साध्य॑ के बिना न होना यह उसका अविनाभाव है । 


हु इसी सम्बन्ध के कारण ही जहाँ साधन होता है वहाँ साध्य का अनुमाव किया जा 
सकता है। कुछ पदार्यों मे सहभाव का नियम होता है और कुछ में क्रभाव का। जहाँ सह- 
भाव होता है वहाँ दोनो एक काल मे रहते हैं श्रीर जहाँ क्रमभाव होता है वहाँ वे पदार्थ कालक्रम 
मे नियत होते हैं। इस प्रकार श्रविनाभाव दोनो प्रकार का हो सकता है--सहभावी तथा 
क्रमभावी । देखें प्रमाणमीमासा ! 2 0 
पृ०4 प०5. स्मरसख--प्रर्थात्‌ स्मृति । वस्तु का अनुभव होने के बाद वहू अनुभव 
सस्कार रूप मे स्थिर रहता है। इस सस्कार का जब किसी निमित्त के कारण प्रवोध होता है 
भ्र्थात्‌ जब वह सस्कार जागता है तब जो ज्ञान उत्पन्न होता है उसे स्मृति या स्मरण कहते है । 


पृ०4 प०१0 सूर्य की गति-सव्वंथा अप्रत्यक्ष होकर भी जो अ्रनुमान-गम्य है, उसके 
उदाहरण के रूप में सूर्य की गति का उल्लेख प्राचीन काल से किया जाता रहा है। बीडो के 
उपायहृदय मे, न्‍्याय-भाष्य मे तथा शानर-भाष्य मे यह उपलब्ध है, किन्तु न्‍्यायवारतिककार 
(प० 47) ने इस का विरोध फिया है । इस विरोध को दुष्टि सच्मुख रख कर ही इस गाथा का 
पृ्वेपक्ष दिया गया है । 

पृ०4 प०]6 सामास्यतोदृष्ट अ्रनुभात--वस्तु के दो रूप है--सामान्य त्तथा विशेष | 
साध्य वस्तु के सामान्य तथा विशेष दोनो रूप नही, किन्तु किसी समय केवल सामान्य रूप ही 
दृष्ट (प्रत्यक्ष) हो तो वैसी वस्तु जिसमे साध्य हो, उस श्रभुमान को सामान्यतोदृष्ठ अनृमान कहते 
हैं । इस से विपरीत, पूर्ववत्‌ तथा शेपवत्‌ अनुमान मे साध्य वस्तु के कभी दोनो रूप ही “त्यक्ष 
होते हैं । भ्रनमान के उक्त तीन प्रकार के इतिहास के विपय मे प्रमाणमीमासा टिप्पणी 
पु० 39 तथा न्यायावतार-वार्तिक-वृत्ति प्रस्तावना पृ० 7] व साख्य कारिका 6 देखें । 


[84 ग़णघरवाद 


पृ०4 पं०27, श्रागस -जास्त्र के वचन को ग्रागम कहते हैं | मीमासक मानते हैं कि 
ग्रागम श्रतौरुषेय है प्रर्याते वे किसी पुर द्वारा कथित नहीं है। नैयायिक्रादि उसे ईश्वरक्ृत 
मानने है तथा जैन वे वौद्ध उसे वीतराग पुरुष द्वारा प्रणीत मानते हैं । 


पु०4 प॑०27 श्रागम-प्रमाण श्रतुमान से पुथक्‌ नही है---इस मत का समर्थन प्रशस्त गाद 
(१० 576) ने किया है तथा दिग्नाग श्रादि बौद्ध विद्वानों ने भी यही कहा है--प्रमाण- 
बानिक-स्वोपज्नवुत्ति पृ० 48, हेतुविन्दु टीफ़ा पृ० 2-4; स्यायसूत्र में पुर्वेपक्ष के रूप में 
है--2 । 49-5] 
पु०4 १०३० दुृष्टार्थ विषयक अआागम--आ्रागम के दो भेदों के लिए न्याय सू० । ] 8. 
देखें । 

पु०5 प०!] श्रविसवादी--विसवाद शअर्यात्‌ पूर्वापर विरोध । जिममे यह विरोध न 
हो उसे अविसवादी कहते है । 


पृ०5 प०]2 श्राप्त--जिसका वचन प्रमाण रूप माना जाए उसे आ्राप्त कहते हैं । 
माता-पिता आदि लौकिक श्राप्त हैं तथा रागद्वेप से रहित पुरुष अ्रनौकिक आप्न है ! 


पु०5 प०22 विज्ञानघन--यहाँ पर उद्धत किए गए पाठ का पूरा सन्दर्भ यह है--स 
यथा सोन्थवखिल्य उदके प्राप्त उदकमेवान्‌विलीयेत न हास्योदुग्रहणायेव' स्यात्‌। यतो 
यतस्त्वाददीत लवणमेवेव वा अर इदं मह॒दभ्तमनन्तमपारं विज्ञानधन एव' एतेश्यो 
भूतेभ्थ समुत्याय तान्येवान्‌ विन॑ण्यति न प्रेत्य सन्नास्तीत्यरे ब्रवीमीति होवाच 
यान्नवल्क्य । वृहदारण्यकोपनिषद्‌ 24 2 
उक्त ग्रवतरण में पदच्छेद गाकर-भाष्य के अनुसार क्रिया गया है। उसी भाष्य के 
प्रनुवार इसका भावार्थ यह है--जैसे नमक का एक टुकडा पानी में डाला जाए तो वह पाती 
में वितीन हो जाता है +तमक पानी का ही एक विकार है, भूमि तथा तेज के सम्पर्क से जल 
नम्5 ऋूथ में परिणत हो जाता है । किन्तु इसी नमक को जब उसकी योनि (जल) में डावा जाता 
है तब उम्का अन्य सम्पर्क-जन्य काठिन्य नप्ट हां जाता है। इसी को नमक का पानी मे विलय 
कहते 5 । विलय होने फे पश्चात्‌ कोई व्यक्ति तमक्र के टुकड़े को पकड़ नहीं सकता, किन्तु 
पानी किसी भी जगह से लिया जाए वह खारा ही होगा । इस ग्राधार पर हम्र कह सकते हैं 
कि नमक के टुकड़े का सर्ववा अभाव नहीं दुआ, किन्तु वह पानी में मिल गया, अपने मूल रूप 
में आ गया, अ्रत्र वह टुकड़े के रूप में नहीं है । इसी प्रकार है मँत्रेयी ” यह महान्‌ भूल है 
'पर्मात्मा है) वह ग्रनन्त है, श्रपार है। इसी महान भूत से प्रर्थात्‌ परमात्मा से अ्रविद्या के कारण 
- तुम पानी में से नमक के टुकड़े के भमान मर्त्यरूव वन गई हो, किन्तु जब तुम्हारे इस मर्त्यरूप 
का विनय ग्रनस्त एवं श्रपर महानू भृत परमात्मा विज्ञानचन में हो जाता है तब केवल यही 
एय झनन्त ग्रौर श्रपार महात बुत रह जाता है, श्रन्य कुछ नही रहता । किन्तु परमात्मा मर्त्यभाव 
यो कैसे प्राप्त करत 4? इस प्रश्त का उत्तर यह है फि, जैसे स्वच्छ जल में फेन श्रौर बुद्बुद्‌ है 
वैसे ही परमात्मा में झायें, ज्ञारण, विपयाकार रूप में परिणत स्वरूप नाम श्रौर रूपात्मक भूत 
£) इन शूसों में पाती से समय के टुकड़े के समान मर्न्य की उत्पत्ति सम्भव है । किन्तु शास्त्र- 
ख्रयाप द्वारा दह्यविशदया की प्राप्ति कर जब मत्यजीव अपने श्रह्मामाव (परमात्म भाव) को समझ 
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लेता है तब कार्य-ऋ्रारण विषयाकार में परिणत नाम-झूपात्मक भूत भी जल मे फेन व बुद्बुद्‌ के 
समान नष्ट हो जाते हैं तथा तदनन्तर मरत्य भी परमात्मा [मे लीन हो जाता है। केवल श्रनन्त 
अपार प्रज्ञानधन विद्यमान रहता है । इस अवस्था मे जीव की कोई विशेष सज्ञा नही रहती है। 
कारण यह है कि “मैं श्रमुक हूँ तथा अ्रमुक का पुत्र पिता आदि हूँ ये सज्ञाए अविद्याकृत हैं और 
ग्रविद्या का समूल नाश हो चुका है । 

अ्रद्देतवादी शकराचार्य ने उक्त अ्रवतरण का इस प्रकार यह श्रर्थ किया है। उनके 
मत में भूत आविद्यक होने के कारण मायिक हैं। श्रपि च, उन्होने परम महान्‌ भूत का अ्र्थ 
परमात्मा या ब्रह्म किया है। नाश का श्रर्थ स्वंथा श्रभाव नही, किन्तु स्वयोनिरूप मे विलीन 
हो जाना किया है। इसके श्रतिरिक्त “विज्ञानघन' शब्द से नवीन वाक्य का भ्रारम्भ नही किया, 
किन्तु वह पूर्व वाक्य का उपात्य पद है, जबक्रि श्रस्तुत श्रवतरण में इसी पद से वाक्य शुरू होता 
है । शंकर के मत“में जीव जिज्ञानधन से उत्पन्त होकर उसी मे लीन हो जाता है, ऐसा श्रथ है; 
जबकि प्रस्तुत अवतरण मे इन्द्रभूति के विचारानुसार भूतो से विज्ञानघन उत्पन्न होता है श्रौर 
भूतो के नाश के पश्चात्‌ उसका भी नाश हो जाता है । 

नेयायिक लोग उपनिषद्‌ के इस वाक्य को पूव॑पक्ष के रूप मे समझते है श्रौर उसका 
श्र्थ वही करते हैं जो इन्द्रभूति ने किया है--- 

“यद्विज्ञानघनादिवेदवचन तत्‌ पूर्वपक्षे स्थितम्‌ । 

पौर्वापर्य विमर्श शुन्यहृदय॑ सोथ्थों गृहीतस्तदा ।। न्‍्यायमज्जरी पृ० ४७२ 


पृ०० प०23 भूत--प्ृथ्वी, जल, भ्रग्ति (तेज) और वायु ये चार अ्रथवा पृथ्वी, जल, 
नेज, वायु तथा शझ्राकाश ये पाँच भूत माने गए हैं । 

पृ०6 प०] रूप--प्रथ्वी, जल, तेज, वायु ये चार महाभूत तथा इनके कारण जो कुछ 
है वह सब बौद्ध मत में रूप कहलाता है ।ग्रभिधम्म सप्रह परिच्छेद 6 देखें । 

पृ०6 प०।. पुदुगल --जैन तथा अन्य दाशेनिक जिसे जीव कहते है उसे बौद्ध पुदूगल 
कहते हैं । कथावस्तु | 56 पृष्ठ 26, मिलिन्द प्रश्न पृ० 27,95,304 श्रादि देखें, तथा 
पुगगलपञ्जत्ति जिसमे जीवो के त्रिविध रूप से भेद पुदुगल के नाम से किए गए हैं भी देखें । 
तत्वाथें० 5 23 

जैन मत में पुदूगल का सामान्य श्र्थं जड परमाणु पदार्थ है, किन्तु भगवती मे 
(8 3 20 2) पुद्गल शब्द जीव के अर्य में भी प्रयुक्त है । 

पृ०6 प०4 सशरीर शझात्मा---इस अ्रवतरण का छादोग्य उपनिषद्‌ मे जो पाठ है वह 
सम्पूर्ण सन्दर्भ सहित यह है--'मघवन्मरत्य॑ वा इद शरीरमात्त मृत्युना तदस्याश री रस्या- 
5धत्मनोडधिष्ठानमात्तो वे सशरीर प्रियाभ्या न वे सभरीरस्य सत प्रियाप्रिययोरप- 
हतिरस्त्यशरीर वाव सन्त न प्रियाप्रिये स्‍्पृशतत ॥” 8 2 । 

इसमे 'वाव सन्‍्त' यह पदच्छेद श्राचाय जिनभद्र के सन्मुख भी था। गाथा 2020 
देखे । इस अश्वतरण के जिनभद्र सम्मत अर्थ के लिए गा० 20]5-2023 देखे । काचार्य शकर 


> 


]%56 गणधरवाद 


को इस ग्रवतरण का वही अर्थ मान्य है जो प्रस्तुत में किया गया है। उनका कथन है क्रि धर्म 
तथा श्र क्नत सुत्र श्रीर दु ख समारी जीव के होते है किन्तु मुक्त के नहीं। मुक्त को निरतिशय 
मुख (आनन्द) की श्राध्ति होती है। नैयायिक्रों को भी इस श्रवतरण का यही श्र॒र्थ इप्ट है-- 
स्थायमण्जरी पृ० 509 


पृ०6 प०7 स्वर्ग का इच्छ क--इसका मूल मुद्रित प्रति के अनुसार मैत्रायणी उपनिपद्‌ 
में नही किन्तु मंत्रायणी सहिता (.8 7 ) में है । प्रस्तुत मे “उपनिपद्‌ महावाक्य कोष के ब्राधार 
पर उल्लेख किया गया है। यह वाक्य तैत्तिरीय ब्राह्मण मे भी है--2.!, तथा तैत्तिरीय 
सहिता में भी--.5.9 . 

पु०6 प०7 श्रस्निहोत्र-- एक प्रकार का यज्ञ । 


पृ०6 प०४. श्रात्मा श्रकर्ता--साख्य-सम्मत पुरुष-निरूपण के लिए साख्यका० 7-9 


3०७ दि#थ०-< 


देख | 


पृ०7 प०6 जीवच प्रत्यक्ष है--जीव तथा ज्ञान का अ्रभेद मान कर यहाँ जीव को 
प्र-यम कह है, क्योकि जान प्रत्यक्ष है। इत विपय में दा्शनिक्रों के विविध मत है 

नवाग्रिक-वैशेषिक ज्ञान और जीव का भेद मानते है। उनके मतानुसार ज्ञान का 
प्रत्यक्ष होने पर भी बात्मा का प्रत्यक्ष नही हों सकता । साख्यवोग मत में भी ज्ञान और पुरुष 
का भेद है, ग्रर्यात्‌ यह सम्भव है कि ज्ञान का प्रत्यक्ष होने पर भी पुरुष अप्रत्यक्ष रहे । वेदान्त 
मे ग्रात्मा को चिन्मय ग्रर्थात्‌ विज्ञानप्नय माना गया है, अत विज्ञान का प्रत्यक्ष यही आत्मा 
का भी प्रत्यक्ष है। गृण-गृणी का भेद मात कर भी न्यायमजरीकार जयन्त ने आात्मन्यत्यक्ष 
सिद्ध किया है - न्‍्यायमजरी पृ० 433 


ज्ञान के प्रत्यक्ष के विषय में भी दार्शनिकों मे ऐकमत्य नही है। जैन, वीद्ध, प्रभाकर, 
वेदान्त-दर्शन ज्ञान को स्वश्र॒काश (स्वसविदित) स्वश्रत्यक्ष मानते हैं, श्र्थात्‌ उनकी मान्यतानुसार 
ज्ञाव स्वयमेव अ्रपना प्रत्यक्ष करता है, ज्ञान का ज्ञान करने के लिए अन्य किसी ज्ञान की 
ग्रावश्यकता नहीं है। इसके विपरीत नैयायिक-वं शेपिक ज्ञान को स्वप्रत्यक्ष नही मीनते, किन्तु 
एक ज्ञान का दूसरे ज्ञान से प्रत्यक्ष मानते है। साख्ययोग मत में पुरुष द्वारा सभी वद्धिवृतियाँ 
प्रतिभात्तित होती है । किन्तु कुमारिल और उसके अनुयायी तो ज्ञान को परोक्ष ही मानते है, 
ग्र्थात्‌ वे अनुमान व गअर्थापत्ति से ज्ञान का अस्तित्व सिद्ध करते हैं। उनके मत मे ज्ञान का प्रत्यक्ष 
है ही नही । इस विपय में विशेष विवरण के लिये देखें--प्रमाणमीमासा टि० पु० ॥3 

पृ०7 प०]0 स्वसवेदन--स्व का ज्ञान स्वयमेव ही करता स्वसवेदन है। यह भी 
प्रत्यक्ष ज्ञान का ही एक प्रकार है| 

पृ०7 प०0 स्वसंविदित--जिसका ज्ञान स्वयमेव हुआ हो वह स्वसबिदित है ' 

पृ०7 प०5 प्रत्वक्षेतर--प्रत्यक्ष से इतर भ्र्थात्‌ भिन्न अनुमानादि । 


पृ०7 प०24 बाधघक--किसी भी धस्तु के विरोध में जो प्रमाण उपस्थित किया जाता 
हैं उसे वाधक प्रमाण कहते है । 
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पु०8 पृ०2 श्रहंप्रत्ययथ--अरहप्रत्यय द्वारा श्रात्मा की सिद्धि करने की पद्धति अति-प्राचीन 

है । न्‍्याय-भाष्य (3 ] 5) में भी त्रेकालिक पअ्रहप्रत्यय के प्रतिसधान के आधार पर श्राचार्य 

जिनभद्र के समान ही आत्म-सिद्धि की गई है। प्रशस्तपाद भाष्य (प० 360) में तथा न्‍्याय- 

मजरी (पृ० 429) में भी अ्रहप्रत्यय को आत्म:विषयक बताया गया है। न्यायवातिक 
(पृ० 34व) मे तो ग्रहप्रत्यय को प्रत्यक्ष कहा है। 

पृ०8 प०।5 श्रह॒प्रत्थय देह विषयक नहों है--इसके लिए न्यायसूत्र की झ्रात्म-परोक्षा 

(3 । .) तथा प्रशस्तपाद भाष्य का ग्रात्म-प्रकरण (प्र० 360) देखें । विशेष के लिए आात्म- 

तत्वविवेक् (प० 366) तथा न्‍्यायावतारवातिक की तुलनात्मक टिप्पणी पृ० 2"6-208 देखें । 


पृ०8 प०29 संशपकर्ता जीव ही है--आचार्य जिनभद्र की इन गाथाग्रो में दी गई 
युक्तियों के साथ आचाये शकर की उक्ति की तुलना करने योग्य है। श्राचार्य शकर ने कहा है कि, 
समी लोगो को ग्रात्मः के अस्तित्व की प्रतीति है, “मैं नही हैँ ऐसी प्रतीति किसी को नहीं 
होती । यदि लोगो को अपना अस्तित्व अज्ञात हो तो उन्हे यह प्रतीति होनी चाहिए क्रि 'मैं 
नही हूँ--ब्रह्मसूत्र शकर-भाष्य ] ] | 

पृ०9 प०१ अ्रननुरूप--इस युक्ति के साथ न्यायसूच्र (3 2 54) की युक्ति की तुलना 
करने थोग्य है । उसमे कहा है कि, शरीर के गुणो मे तथा आत्मा के गुणों मे वंधर्म्य है । 

'. पृ०9 प०4 गुण-गुणी भाव--यह इस का गृण है और यह इसका गुणी है, ऐसी 

व्यवस्था । 

पु०9 प०3 पक्ष--स्ाध्य--जिसे सिद्ध करना हो उस धर्म से जो विशिष्ट हो उसे पक्ष 
कहते हैं। अयवा उप्त साध्य को भी पतञ्न कहते है! उपकी प्रतीति पहले से ही नही होती 
चाहिए, वर्थात्‌ वहपहले से ही ज्ञात न होगा चाहिए । दूसरे शठ्दों मे जिस विषग्र में,सन्देह 
विपरीत ज्ञान अथवा ग्रनध्यवसाय हो वह साध्य बतना है। जो प्रत्यक्ष ग्रादि प्रमाणो से बाधित 
न हो, वही साध्य हो सकता है। पुन; जो हमे अ्रनिष्ट हो, वह भी साध्य नही हो सकता । देखे 
-“प्रमाणनयतत्वालोक 3 ]4-]7 | 

पु०9 प०३ पक्षाभास--पक्ष के उक्त लक्षण से जो विपरीत हो उसे पक्षाभास 
कहते हैं । विशेष विवरण के लिये देखें--प्रमाणमीमासां भा० टि० पृ० 88 


पु०9 प०26. स्वाध्युपपस--जो हमे स्वीकार हो । 


पृ०१0 प०7 विपक्षवृत्ति --जिसका साध्य मे अ्रभाव हो उसे विपक्ष कहते हैं। उसमे 
जो हेतु हो वह विपक्षवृत्ति कहलाता है | 

पृु०।0प०।] गुणों के प्रत्यक्ष से आत्मा का प्रत्यक्ष--प्रणस्तपाद (प० 553) ने बुद्धि 
(सुखादि आत्म) गुणों का प्रत्यक्ष आत्मा और मन के सन्निकर्प से माना है। किन्तु जिसके गण 
प्रत्यक्ष हो और वह वस्तु भी प्रत्यक्ष हो यह नियम प्रशस्तवाद को मान्य नही है । कारण यह 
है कि उसके मतानुसार आाक्राश का गुण शब्द और वायु का गण स्पर्ण प्रत्यक्ष होने पर भी 
प्राकाण व वायु श्रप्रत्यक्ष हैं-- (० 508, 249), अत ग्राचार्य जिन्भद्व ने गणगणी के 
भेदाप्तेद की चर्चा की है और भपना मन्तव्य सिद्ध किया है। 
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पृ०0 १०23 शब्द बॉदुगलिक है -त्याय-वंशेषिक मत में शब्द यह नित्य आकाश का 
गुण है। किन्तु साख्य के मत्र में शब्द (तत्मात्रा)से श्राकाश नामक भृत उत्पन्न होता है श्रीर उसका 
गण शब्द है । वेवाकरण भत्‌ हरि के मत में शब्द ब्रह्म है और यह विश्व उसी का प्रपच है--- 
वाक्ग्रपदीय .] । मीमासक वर्ण को शब्द मानते है और उसकी अनेक अ्रवस्थाए स्वीकार 
करते हैं (ण'स्त्रदी० पृ०26,263)। वे उसमे नित्य भी मानते हैं। इसके विपरीत कुछ विद्वान्‌ 
शब्द को श्रनित्य मानते हैं। मीमासक मत में शब्द द्रव्य होकर भी पीद्गलिक नही है, जबकि 
जन मतानुसार वह पौद्गलिक है। मीमासक मत में शब्द व्यापक है, किन्तु ज॑नमतानुसार शब्द 
लोक में सर्वत्र गमन की शक्ति वाला है । 


पृ०।0 प०।9 ग्रुख-गुणी का भेदामेद--न्या य-वेशे पिक गृण-गुणी का भेद स्वीकार करते 
हैं । बौद्ध मत मे गुणी (द्रव्य) ज॑सा कोई स्वतन्त्र पदार्थ नही है, केवल गुणों की सत्ता है। जैन 
वे मीमासक गुण-गुणी का भेदाभेद मानते हैं । साख्यमत में दोनो का श्रभेद है । 

पृ०] प०8 ग्रुण कभी सी गुणी के बिना नहीं होते--यह युक्ति प्रशस्तपाद ने भी 
दी है ((० 260) । सुख-दुःखादि गुण है, भ्रत गुणी का श्रनुमान करना चाहिए । वे शरीर शौर 
इन्द्रियों के गृण तो है नहीं, श्रत ग्रात्म-द्रव्य मानना चाहिए। इसी प्रकार न्यायसूत्र मे भी 
पारिथष्य से श्रात्मसिद्धि की गई है (3 2,40), न्यायभाष्य भी देखे ] ।.5 


पृ०।॥ प०26 गाथा 756]--इस गाथा का पृर्वपक्ष न्यायिसूत्र मे भी है। न्यायसूत्र 
3247 से । 


पृ०॥] प०३2 गाथा 562--गाथागत युक्ति प्रशस्तपाद (पृ० 360) मे है । 


पृ०१2 प०।8 गाथा 563--श्रा० जिनभद्व ने नियुक्ति का अनुसरण कर जिस 
प्रकार व द का उपक्रव किया है तदनुमार इप गाथा में दी गई युक्ति ठीक है । 


पृ०3 प०5 गाथा 564--प्रशस्तपाद ने भी यह युक्ति दी है (पु० 360) । विशेष 
के लिये देखें--व्योमवती पृ० 404 


पृ०१३ प०26 गाया 567--ऐसी ही युक्तियों के लिए देखें--प्रशस्तपाद पृ०360, 
ब्योमवती पृ० 39] 


पु०१4 प० 6 आत्मा को केवल जैन ही ससारी अवस्था मे कथचित्‌ मूर्त मानते है । 


पृ०]4 प०27 ईश्वर--न्याय-वैशेपिक ईश्वर को जगतृकर्ता के रूप में मानते है । 
जनों के समान बौद्ध, साख्ययोग तथा मीमासक ईश्वर को जगतृकर्ता नहीं मानते । ईश्वरकतृ त्व 
सिद्धि के लिए न्‍्यायवातिक 457, आ्रात्मतत्वविवेक 377 देखें, निराकरण के लिए मीमासा 
शलोकवारतिक सम्बन्धाक्षेप परिहार 42 से, तत्वसग्रह् 46 से, श्राप्तपरीक्षा करिका 8, अष्टसहस्री 
पृ० 268, स्थादवादरत्वाकर पृ० 496 देखें। वेदान्त मे आचाय शकर ने ईश्वर को जगत्‌ का 
ग्रधिष्ठाता श्रौर उपादानका रण रूप सिद्ध किया है। ब्रह्मससूत्र शाकरभाष्य 2,2.37-4] 


पृ०]5 प०9 गाथा 57]-72-न्यायवातिक (3 )॥) मे भी ऐसी युक्तियाँ है 
पृ० 306. 


पृ० ]5प०3] विपयंय--जो वस्तु जिस रूप मे न हो, उसमे उस रूप का ज्ञान करना । 


]॒ टिप्पणियाँ 89 


पृ०6 पें०7 प्रतिपक्षी--विरोधी । 

पृ०6 प०28 खर-विषाण नहीं है--इसी बात को शश-विषाण के उदाहरण द्वारा 
न्यायवातिक (पृ० 340) मे कहा गया है + 

पृ०।7 प०]2 सप्तवाय- गुण-गृणी का, द्रव्य-कर्म का द्वव्य-सासास्य का, द्रव्य-विशेष 
का जो सम्बन्ध है, उसे नैयायिक समवाय कहते है । 

पृ०।9 प०2 गाथा 575--व्योमवर््ती प०407-- अहशब्दो बाह्य बाधितैं-(शब्दो- 
झ्वाधिते) कपदत्वादवश्य वाच्यमपेक्षते ।/--न्यायवातिक पृ० 337, तत्वसग्रह प्ृ० *. 

पृ०20 प०।॥ गाथा 4578 श्राप्त वचन की प्रमाणता के लिए न्‍्यायवातिककार ने 
सीन कारण बताए हैं--! वस्तु का साक्षात्कार, 2. भूतदया, 3 जैसा ज्ञान कियः हो बेसा ही 
कथन करने की इच्छा--न्‍्यायवा० 2..69. 


पृ००0 प०22 उपयोग लक्षण--ज्ञान तथा दर्शत को उपयोग कहते है, वे जिसके 
लक्षण हो उसे उपयोगलक्षण कहा जता है । 
पृ०2] प०2. विकल्पशून्य--भेदरहित । 


पृ०2] प०5, जिसका मूल--यहाँ वरचुक्ष के साथ ससार की तुलना करके रूपक का 
चर्णन किया है । ज॑से वटव॒क्षो के मूल ऊँचे होते हैं श्रौर वे जमीन की ओर नीचे फंलते है, वैसे ही 
ससार भी एक ही ईश्वर का प्रपच है। वह ईश्वर ऊपर है श्रर्थात्‌ उच्चदशा मे है, किन्तु उससे 
उत्पन्त होने वाले जीव निम्न श्रर्थात्‌ पतितावस्था मे है । 


पृ०2] प०6, छुन्द--बेद को छन्‍्द कहते है । 


पृ-2] प०9 जो कांपता है--शकराचाय की व्याख्या के अनुस र आत्मा व्यापक हैं, 
अत उसमे कम्पन या चलन घटित नही होता, फलत वह स्वतः,अचल होकर भी चलित क 
समान प्रतीत होता है, इसका यह ग्रर्थ समझना चाहिए । दूर का श्रर्थ देशकृत दूर नही है, किन्तु 
अविद्वान्‌ पुरुष के लिए करोडो वर्षों तक उसकी प्राप्ति सम्भव नहों है, इस अर्थ मे दूर का प्रयोग 
समझना चाहिए । विद्वान पुरुष के लिए आत्मा निकट है, क्योक्ति उसे वह साक्ष।त्‌ दिखाई देती 
है । नाम-रूपात्मक जगत्‌ मर्यादित है, किन्तु आत्मा व्यापक है, श्रत. वह उस के भी बाहर है | 
तथा श्रात्मा निरतिशयरूपेण सूक्ष्म होने के कारण सभी ढस्तुप्रो के भ्रन्तर मे है । 

पू०2] प०]3 जीव अनेक है--“भ्रात्मा अनेक हैं! यह मत न्‍्याय-वेशेपिक, साख्य-योग, 
मीमासक, जन तथा चौद्धों का है । इससे चिपरीत्त शाकर-चेदान्त श्रात्मा को एक मानता है । 


हि पृ०22 ०6 ग्राथा 582 आत्मा अचेक है, इस विषय की युक्तियाँ साख्यकारिका 8 
मे देखें । 


पूृ०23 प०१4 जीब सर्वेब्यापी नहों है--उपनिषदों मे श्रात्मा के परिमाण के विषय 
से भिन्न-भिन्न कल्पनाएं हैं--कौषीतकी उपनिषद्‌ में आत्मा को शरीरव्ययपी वरणित विया गया 
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है | उत्तम बताया गया है कि जैसे तववार अपनी म्यान में व्याप्त है वैसे ही अज्ञात्मा शरीर में 
नख और रोम परयनत याप्त है (420) | वृह॒दारण्यक के अ्रनुस्तार आत्मा चाँवल अथवा यव 
के कण जितनी है--5.6 । । विविध उपनिपदो में आ्रात्मा को अँगुष्ठ प्रमाण वताया गया है--- 
कठोप 2,2,2; श्वेता० 3 3 5 8-9, किन्तु छान्दोग्य उपनिषद्‌ में उसे बालिस्त जितनी 
बतायी गयी है | अनेक वार आत्मा को उपनिषदों में व्यापक रूप मे छतिपादित किया गया है- 
मुण्डको० ! ] 6 । इस प्रकार के विरोधी मन्तव्य सन्‍्मुख उपत्यित होने के कारण कुछ ऋषि 
तो उक्त सभी परिमाण वाली आत्मा का ध्यान करने की प्रेरणा करते है और कुछ उसे अ्रणु 
से भी अगू तथा महान्‌ से भी महान्‌ मानने की बात करते हैं--मैह्ठुपनियद्‌ 6 38, 
कठो० । 2 20, छान्दो ० 3 4 3 ॥ न्याय-वशेपिक, साख्य-योग, मीमासा ये सभी दर्शन तथा 
शकराचार्य आत्मा को व्यापक मानते हैं। इसके विपरीत ज॑न तथा रामानुजादि वेदान्त के अन्य 
श्राचार्य जीव को क्रमश देह-परिमाण तथा अ्रणु-परिमाण मानते है । 
पृ०23 प०१6. उपलब्धि-जज्ञान द्वारा प्राप्ति अ्रथवा ग्रहण । 


पृ०24 प०24 गाथा 593-96 उपनिषद्‌ के वाक्य का यहाँ जो अर्थ किया गया है 
बह बौद्ध प्रक्रिया का अनुसरण करके किया गया है। जंन द्रव्य-पर्याय उभयवादी हैं, श्रत वे इस 
प्रक्रिया को पर्यायाश्वित घटित कर लेते है । इस प्रकार जैन वाक्य का युक्त अर्थ करने का 
प्रयत्न करते है । 

पृ०26 १०१9 श्रन्वय-व्यत्तिरेक--क्िसी एक वस्तु की सत्ता के आधार पर ग्रन्य 
वन्‍्नु की सत्ता हो तो कहा जाता है कि वहाँ ग्न्वय है, तथा एक वस्थघु की सत्ता के अभाव में 
भ्रन्य वस्तु फी असत्ता हो तो वहाँ व्यतिरेक माना जाना है । 

पृ०26 प०2]. विज्ञान भूत-धर्म नहों--चार्वाक़ की मान्यता है कि विज्ञान भूत-धर्म 
| बौद्धों ने इमका खण्डन किया है--प्रमाण-वातिक अ० पृ० 67-]2, देखे--त्यायावतार 
बा० टि० पृ० 206 विशेषत द्रप्टव्य है । 

पुृ०27 प०३ श्रस्तमिते आदित्ये--यह वाक्य बृहदा० 43 6 मे है । 


पु०27 प०22, पद फा क्या श्रर्य है--इसकी चर्चा के लिए न्यायसूत्र 22 60 से । 
देगें->न्यायमजरी पू० 297 

कोई पद वा प्रथ व्यक्ति, कोई जाति तथा कोई ब्राकृति मानता था। इन तीनो पक्षों 
का मिरास वर स्थायसत्र में गौणमुख्य भाव से उन तीनो को पद का वाच्यार्थ माना गया है । 
मीसासरों में ग्राकृति श्रौर जानि को एम हो मानकर जाति को पदार्थ माना है. फिन्म बौद्रों 
ने प्रन्णयोट (प्रस्यव्यावृत्ति) यो शब्दायं माता है। जैत मत से वस्त सामान्य विशेषात्मक होने 
में छड़ी वान्य 5? | 

इस गाया में जो तीन विशतप शिए गाए है वे शब्द-ा्रद्मत्रादी वैय्ाक्ररण, विज्ञानाहईँत- 
बारी 'रोगरायार बोझ तथा प्रन्य बस्तवादी दार्सनियों टी अपेक्षा से किए गए प्रतीत होते है । 
पार छ सेट 7 शि स्डयागयादी के मत में बाध्य विश्त भी शब्द हंग ही प्रा होने थे शब्दात्म फऊ 
है 4 शत #प४ शा क्र्थ दह़द ही शोवा है। पिक्षमादईसबादी के मन से आन्‍्वस्-वातय सत्र उठ 


टिप्पणिया 9] 
) 
विज्ञान ही है, श्रत उनके अनुसार विज्ञान ही शब्दार्थ बनता है तथा मीमासकादि श्रन्य 
वस्तुवादी दार्शनिको के मत में वस्तुए ही' शब्दार्थ बनती हैं। पदों के दो भेद किए जाते है-- 
नाम पद तथा आाख्यात पद । नाम पद के चार भेद है--जातिशब्द, गृुणशब्द, द्रव्यशव्द, क्रिया- 
शब्द । इन भेंदों को ध्यान मे रख कर प्रस्तुत मे शब्द का श्रर्थ, जाति, द्रव्य, क्रिया श्रथवा गुण 
है, ये विकल्प किए गए है-नन्‍्यायमजरी पृ० 297 ः 


| 


पृ०29 प०2 के के झरितत्व की चर्चा--कर्म का सामान्य श्रर्थ क्रिया होता है, किन्तु 
यहाँ इस विपय की चर्चा नही है। कारण यह है कि क्रिया तो सबको प्रत्यक्ष है। किन्तु इस 
क्रिया के कारण आत्मा में चासना, सस्कार अ्रथवा पौद्गलिक कर्म के नाम से विख्यात जिस 
पदार्थ का ससर्य होता है, उसके सम्बन्ध - में अग्तिभूति को सशय है । वह पदार्थ अ्रतीन्द्रिय है, 
अत उसकी सत्ता के विषय में सन्देह का अवकाश भी है। 


भारतीय दर्शनों मे केवल चार्वाक ने कर्म का अस्तित्व स्वीकार नही किया, शेष सभी 
दर्शनों मे वह स्वीकृत है । अ्रत यह समझ लेगा चाहिए कि यहाँ अ्ग्निभृति द्वारा उपस्थित की 
गई शका चार्वाक़ मत के शअनुसार है । 


पृ०30 प०2 पुरुष--इस वाक्य का तात्पय पहले कहा जा चुका है। उसके श्रनुसार 
सपमार मे केवन्न पुषष ही है. उसमे भिन्न कोई भा वस्तु नही है, भ्रत कर्म के श्रस्तित्व का भी 
श्रवकाश नही रहता । इससे यदि वेद के ग्रन्य वाक्यों के आ्राधार पर कम का श्रस्तित्व सूचित 
होता हो तो कर्म के सम्बन्ध में सन्दरेह होता स्वाभाविक है । 


पृ०30 प०]2 कर्म का फल--जयन्त ने कर्म की सिद्धि के लिए जो युक्तियाँ दी है 

वे यहाँ उद्धुत की जाती है-- 
तथा च केचिज्जायचन्ते लोभमात्रपरायणा । 

द्रव्यसग्रहणंकाग्रमनसो मूषिकादय ॥ 
मनोभवमया केचित्‌ सच्ति पारावतादय । 
कुजत्‌ प्रियतमा चमचुचुम्बनासक्तचेतसः ।। 
केचित्‌ क्रोधप्रधानाश्व भवन्ति भुजगादय । 
ज्वलद्विषानलज्वालाजालपललवितानना ॥ 
जगतो यच्च वेचित्र्य सुखदु खादिभिदत । 
कृषिसेवादिसाम्येषपि विलक्षणफलोदय ॥। 
अकस्मात्रिधिलाभश्च विद्युत्पातश्च कस्यचित्‌ । 
क्वचित्‌ फलमयत्ने5पि यल्नेध्प्यफलता क्वचित्‌ ॥ 
तदेतद्‌ दु्घेट रुष्टात्‌ काणात्‌ व्यभिचारिण । 
तेनारष्टमुपेतव्यमस्थ किचन कारणम्‌ ॥ 
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अच्ष्टो भूतधर्मस्तु जगद् चित्यका रणम्‌ ! 

यदि कश्चिदुपेयेत को दोष कर्मकल्पने ॥ 

सन्नामात्रे विवादरच तथा सत्यावयोभ्भवेत । 

भूतवद्‌ थृतधर्मस्य न चाद्ण्यत्वसम्भव. ॥ 

हष्टश्च साध्वीसुतयोयमयोस्तुल्यजन्मनो- । 

विशेषो वोय॑विज्ञानसौभाग्यारोग्यसम्पदाम्‌ ॥। 

स्वाभाविकत्वं कार्याणामधुनेव निराकृतम्‌ । 

तस्मात्‌ कर्मेभ्य एवंप विचित्रजगदुदुभव'. ॥ 
-+न्यायमजरी पृ० 48 | 


पृ०३2प०४ श्रन्तराल गति--मृतजीव को जब तक नए शरीर की प्राप्ति न हुई हां तव 
तक की गति को 'अन्तराल गति' कहते हैं । स्थूल घरीर मृत्यु के समय ही श्रजग हो जाता है, 
अ्त' उस समय जीच कार्मग शरीर अयवा आात्म-प्तम्बद्ध कम क्री सहायता से यति करता है। 
बौद्ध कामंग शरीर को 'ग्रन्तराभव शरीर! कहते हैं,, वह भी ज॑नो के समान मूर्त है--प्रमाग- 
वातिक ,85 (मनोरथ) । 


पृ०३2 पं०20, योग--प्रर्थात्‌ व्यापार वह तीच प्रकार का है---मन से, वचन से, 
शरीर से । यहाँ कार्मण नामक शरीर का व्यापार विवक्षित है । 


पृ०35 प०१0 न चाहने पर भी अ्रदृष्ट फल--गीता में फल की श्रासक्ति छोडने की 
जो बात कही है उसका तात्यय॑ थी यही है कि इन्द्रियो का जो सुखादि रूप फल है उसकी ठामक्ति 
नही रखनी चाहिए । किन्तु जो दानादि हमारे कर्तव्य हैं उनका आचरण अ्रनासक्त भाव से यदि 
कोई करे तो उसे उसका फल मोक्ष सुख मिलता ही है | 


गीता के मतानृसार ब्राह्मण श्रादि जातियों के कत्तेव्य स्व्राभाविक माने गए हैं; 
(8 42) | जिम्त जाति का जो स्वाभाविक कत्तंव्य है उसे उत्त कत्तव्य को छोडना नही चाहिए। 
किस्तु जैन दृष्टि से जातियत स्वाभाविक कत्त व्य कोई नही है। सदनुष्ठानों की जो भी सूची 
है, वह सर्वमाधारण है। गीता ने ब्राह्मणों के शम झ्रादि जो कत्त व्य गिनाए हैं उतका श्राचरण 
शूद्र भी कर सकते हैं और उससे वे मोक्ष प्राप्त कर सकते हैं, यह जैन मान्यता है ; 


पृ 36 प॑ 29 कर्म मु है-यहाँ मूर्ते का श्र्थ है रूप, रसादि से युक्त । इसी प्रकार 
की युक्तिपों के लिए देखें--श्रष्टमह्ली का० 98. 


पु० 37 प० 2, उपादान कारण-घट म्ट्टी से उत्पन्न हीता है, अ्रत मिट्टी 
घई का कारण है । इसी प्रकार कुम्हार घट को दण्ड, चक्रादि द्वारा उत्पन्न करता हैं, श्रत*ः 
दण्डादि भी घट के कारण है । इन दोनों प्रकार के कारणों का श्रन्तर बताने के लिए मिट्टी को 
उपादान कारण कहते # तथा दण्डादि को निमित्त कारण। कार्य निष्पत्ति किसी एक से न 
ट्रोकर दोनों से होती ८ | 


है 
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पु० 40 पूं० 9 घर्म-अ्रधमें--भ्रग्तिभूति ने नैयायिक-वेशेपिक, साख्य-्योग की 
परिभाषा का उपयोग कर यह पूर्वपक्ष रखा है। कारण यह है कि वे शुभाशुभ कम को धमे- 
श्रधमं की सन्नः देते हैं । 


पृ० 42 प० 6 ईश्वरादि कारण नहों--इसके विस्ताराथे के लिये देखें स्याद्वाद- 

मजरी का० 6. ३. 

_पृ० 44 प० 4 स्वभाववाद --वस्तु के स्वभाव को ही कार्य-निष्पत्ति में कारण मानना 

स्वभाववाद है। यह वाद अत्यन्त प्राचीन है। उपनिपदों मे भी इसका उल्लेख है। इसी वाद 

का झ्ाश्रय ले कर गीता मे जाति-भेद के आधार पर कत्त व्य-भेदो का प्रतिपादन किया गया 
है (8 4])। अन्त में यह भी सूचित किया है कि--- 


धयदहका रमा श्रित्य न योत्स्य इति मन्यसे । 
मिथ्यैप व्यवसायस्ते प्रकृतिस्त्वा नियोक्ष्यति ॥१८।५९॥ 
स्वभावजेन कौन्तेय! निबद्ध स्वेन करमंणा । 
कतु नेच्छसि यन्मोहात्‌ करिष्यस्यवशो5पि तत्त्‌ । १८॥६०॥ 
गीता में इस स्वभ्ाववाद का समर्थन अन्य अनेक स्थलो में भी है-- 
कार्यते ह्यवश. कर्म सर्व प्रकृतिजेगू णो ।8॥५॥ 
सरुश चेष्टते स्वस्याः प्रकृते जञानवानपि | 
प्रकृति यान्ति भूतानि निग्नह* कि करिष्यति ॥३॥३३॥ 
न कतृ त्व न कर्मारि। लोकस्य सृजति प्रभु । 
न कमफलसंयोग स्वभावस्तु प्रवततते ५१४ 
पृ० 47 प० . विधिवाद--विधिविधायक ! न्यायसूत्र 2. 63 


पुृ० 47 १०2 श्रर्थवाद--स्तुतिनिन्दा परकृृति पुराकलप इत्यर्थवाद स्यायसूत्र 
2 64. 


पृ० 47 ५० 4 श्रनुवाइ--विधिविहितस्यानु वचनमनुवाद  न्‍्यायसूत्र 2. 65. 


(३) 


पृ०49 प०2 जीव-शरीर--जीव और णरीर एक ही हैं, यह वाद भी चार्वाको का 
ही है। प्राचीन ग्रन्थों मे इस वाद का उल्लेख 'तज्जीव तच्छरीरवाद' के नाम से उपलब्ध होता 
हैं । इस वाद में चार्वाको का यह पूर्वपक्ष उपस्थित किया गया है कि, शरीर भूत-निष्पन्न है, 
अतः चेतना भी भूतो के समुदाय से निष्पन्न होती है। यहाँ यह सिद्ध किया गया है कि भूत 
चेतन्य का उपादान कारण नही है किन्तु यात्मा (चेतन) यह एक स्वतन्त्र तत्व है तथा चंतन्य 
उसका धर्म है । दे 

पृ०49 प० 47 सप्तवसररणथ--भगवान्‌ को व्याख्यान-सभा को समवसरण कहते है । 
ऐमा माना जाता है कि उसमें देव भी उपस्थित रहते थे । 
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पृ० 49 प० 24 याथा 650 -इसका मूल चार्वाक के इस सूत्र मे है कि पृथ्वी- 
अपू-तेजो-वायुरिति तत्वानि । तत्समुदाये णरीरेन्द्रयविषयसजा। यह सूत्र चार्वाको के 
तत्वोषप्लवसिह नामक ग्रन्य में है (प० ) । न्‍्यायकुमुदचन्द्र पृ० 34] देखें । चार्वाको का 
सूत्र-ग्रस्च में यह सूत्र भी उपलब्ध होता हैं कि तेम्यरचेतन्यम्‌' न्यायकुमुदचन्द्र पृ० 342 देखें । 


चार्वोकों के इस मत के निरास के लिए निम्न ग्रन्थ देखे--न्‍्यायसूत्र 30] से; 
न्यायमजरी पृ० 437, व्योमवर्ती 39], श्वोकवारतिक--आत्मवाद; प्रमाणवात्तिक | 37 से; 
तत्वसग्रह कारिका 857-964; ब्रह्मसूत्र शाकर-भाष्य 3 3 53, धर्म सग्रहणी गा० 36 से; 
अस्टमहल्नी पृ० 63; तत्वार्थ श्लोकवारतिक पृ० 26, प्रमेयकमलमातेंण्ड परृ० 0; न्याय- 
कुमुदचन्द्र पृ० 34[, स्याह्ादरत्नाकर पृ० 080, न्यायावतारवातिक वृत्ति पृ० 45 । 

गाथागत मद्चाग से मंद का उदाहरण भी चावाकि के सूत्र मे दिया हम्ना है 
'मदशक्तिवद विज्ञानम्‌' यह सूत्राश न्‍्यायकुमुदचन्द्ध (पू० 342) मे उद्धत है, किन्तु शाकर 
भाष्य में (33 53) यह सूत्र अपने पूरे रूप में इस प्रकार है--"तिभ्यश्चेतन्य मदशक्तिबद्‌ 
विज्ञान चेतन्यविशिष्ट काय पुरुष. इस युक्ति का खण्डन आचार्य समन्‍्तभद्र ने भी किया 
हैं--युवत्यनुशासन 35 । 

पु०53 ५०]0 गाया 657-60 यही युक्ति प्रशस्तपाद ने (पु० 360) भी दी है। 
श्रपि च न्‍न्यायसूत्र 3 $ |-3 देखें । 

पृ० 55 प० 6 गाथा 66]--इमके त्वाय व्यायसूत्र 3 .9 की तुलना करें । 

पृ० 53 पं० 8 प्रतिज्ञा-जिस वाक्य मे स्वेष्ट साध्य का निर्देश हो उसे प्रतिज्ञा 
बाहते है । प्रनिन्ना प्रसिद्ध होती है, अतः उसका बश भी अ्रसिद्ध होता है । अतएव जो प्रतिज्ञा 
बा अण हो उसे हेतु नहीं बनाया जा सकता । कारण यह है कि हेतु असिद्ध होता हैं। वायुभूति 
का यहाँ यही प्राणय है । 

पृ० 53 प० 30 श्रागम--तुलना करें-योगदर्शन कारिका 0, 

पु० 56 पं० 3 गाया 662--इस युक्ति के लिए देखें न्‍्यायसूत्र 3..22. 

पूृ० 50 प्‌० 29, गाथा 663--न्यायभाप्य 3 25. 

पृ० 59 प० ! बिन्नान क्षण के संस्कार--इसके लिए देखे--- 

प्रतिक्षणविनाणे हि भावाना भावनन्तते । 

तथाोत्पत्त . सहतुत्वादाशयोप्युक्तमन्यथा ।प्रमाणवा तिक १६६ 

बोलीं वा निम्न श्लोक मसर्वत्न प्रसिद्ध है-- 

क्रिमत् व हि सस्ताने आहिता कर्मवासना । 

फाद तब सस्धनत कार्पासि रक्तता बचा ॥। 


बम 


वि विवरण के खिये देये बोशिययवियार पजिश पृ० 472, 
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पृ० 59 प० 24. एक ज्ञान--बौद्धो के इस सिद्धान्त का मूल इस कारिका मे है-- 
'वविजानाति न विज्ञानमेकमथद्वय यथा । 
एकमर्थ विजानाति न विज्ञानद्वय तथा ॥ 


सर्वार्थ सिद्धि ( 2) मे ठद्धुत है । 
पृ०59 प० 24 'क्षशिका' -क्ष सिका' सर्वसस्कारा अस्थिराणा कुत. क्रिया। 
भूतियेपा क्रिया सेव कारक सेव चोच्यते ॥ 
--वोधिचयवितार पजिका में उद्धुत पु० 376, 


पु० 60 प० 3], अभिद्ध धर्मी--अ्रनुमान की प्रतिज्ञा का श्राकार यह है--'पर्वत 
घूम वाना है! । इसमे जो पर्वत है उसे पक्ष या धर्मी कहते हैं। कारण यह है कि उसमे वक्नि 
रूप धर्म को सिद्ध करना है। इसमे वह्तलि रूप धर्म अप्रसिद्ध होता है, श्रत वह साध्य बनता 
है, किन्तु पर्वत तो प्रसिद्ध ही होना चाहिए। इसीलिए कहा जाता है कि पक्ष प्रसिद्ध धर्मी 
होता है ! 
पृ० 63 प० 3. क्षयोपशस--कर्म का क्षय श्रौर उपशम होना 'क्षयोपशम' है श्रर्थात्‌ 
कर्म के अमुक अश का प्रदेशोदय द्वारा क्षय हो तया जो कर्म सत्ता मे हो उसके उदय को रोका 
जाए श्रर्थात्‌ उपशम किया जाए । 
पृ० 63 प ।6 गाथा 682--तुलना-- 
अतिद्रातू सामीप्यादिन्द्रियधातान्मनो&्नवस्थान्ात्‌ । 
सोक्ष्य्याद्‌ व्यवधानादभिभवात्‌ समानाभिहाराच्च ॥ 


साख्यकारिका 7 
(ढ) 


पृ० 67 १५०  गणघर व्यक्त--दिगम्बर परम्परा मे शुचिदतत नाम भी उपलब्ध 

होता है--हरिवशपुराण 3.42 
पृ० 67 प० 2 शुन्यवाद--यह चर्चा वेद-वाक्य का आधार ले कर शुरू की गई है 
किन्तु सारी चर्चा मे पूर्व पक्ष के रूप मे माध्यमिक बौद्धों की युक्तियो का प्रयोग किया गया है । 
वोद्ध जब “शून्य” शब्द का प्रयोग करते है तब उसका श्रर्थ 'सर्वथा भ्रभाव” नही समझना चाहिए, 
किन्तु सभी वस्तुएँ स्वभाव-शुन्य है श्रर्थात्‌ किसी भी वस्तु मे उसकी आत्मा नही (द्रव्य नही) यही 
भ्र्थ समझना चाहिए । पआ॥ानन्द ने भगवान्‌ बुद्ध से पूछा कि, आप बार-बार यह कहते हैं कि 
लोक शून्य है, इस शूल्य का श्रर्थ क्या समझना चाहिए ? इसके उत्तर मे भगवान्‌ बुद्ध ने कहा 
कि-- े 
| “यस्मा च खो आनन्द सुझ्ञ अत्तेत वा अत्तनियेव वा तस्मा सुज्जो लोको 
-ति बृच्चति । कि च आनन्द सुझ्ञ अत्तेन वा अत्तनियेत वा ? चकक्‍्खु खो आनन्द 
सुठ्ञ॒ अत्ते न वा अत्तनियेन वा. रूप रूप--विज्ञाण । --इत्यावि संयुक्तनिकाय 

35.85 हि 
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साराश यह है ऊि ब्राँख आदि इन्द्रियाँ त्रयवा इन्द्रियां के विपय रूपादि दथा उनथे 

होने वाले विज्ञान और अन्य सब पदार्थों मे उनकी बअ्रात्मा जैसी या बआात्मीय (स्वभाव) जैसी कोई 
वस्तु नही है | इसी श्रर्थ को सन्मुख रख लोक को घून्‍्य कहा गया है । बीद्ध सभी पदार्थों को 
क्षणिक मानते है, श्रत उनके अनुसार कोई भी वस्तु निरपेक्ष (स्वभाव) से नहीं होती, अर्थात्‌ 
नित्य नही होती । प्रत्येक वस्तु सामग्री से उत्तन्न होने के कारण सापेक्ष है, श्र्थात्‌ हृतक है 
और अनित्य हे । किसी भी वस्तु का अस्तित्व स्वनाव के कारण नही फ़िन्तु उसके उत्पादक 
कारणों पर आश्रित है । दूसरे शब्दों मे वह प्रतीत्यसमुत्पन्न है, किसी न छिसी कारण की 
अ्रपेक्षा रख कर उत्पन्न हुई है । बोद्ध 'प्रतीत्यसमुत्पन्न' को ही शून्य! कहते है । जैसे कि-- 

स यदि स्वभावत स्याद भावों न स्यात्‌ प्रतीत्यसमुद्यूत । 

यश्च प्रतीत्य भवति ग्राहो तनु शुन्यता सेव ॥ 

य घृन्यता प्रतीत्यसमुत्पाद मध्यमा प्रतिपदमेकार्थम्‌ । 

निजगाद प्रणमामि तमप्रतिमसस्वुद्धमिति ॥ 

-“विंग्रहव्यावतंनी, वोधिचर्यावतार एृ० 336 


यहाँ दिए गए शून्यवाद के पूर्वकक्ष का आधार मध्यमकादतार ज्ञात होता है। 
उपनिपदों में भी शून्य शब्द का प्रयोग उपलब्ध होता है। वहाँ भी उसका श्र 'स्वथा अभाव 
घटित नही होता । जैसे क्रि--- 
सर्वंदा स्वेश्न्योड्ह सर्वात्मानन्दवानहम्‌ । 
नित्यानन्दस्वरूपो5ह मात्माकायो5स्मि नित्यदों ३॥२७॥। 
शुन्यात्मा सूक्ष्मरूपात्मा विध्वात्मा विश्वह्लीनक । 
देवात्मा देवहीनात्मा मेयात्मा मेयवजित: ।४।४३॥ 
तेजीविन्दु उपनिपद्‌ 
भावाभावविही नोउस्मि भासाहीनो5ऊस्मि भास्म्यहम्‌ । 
शून्याशुन्यप्रभावोडस्मि शोसनागोभनो<स्म्यहम्‌ ॥ 
मंत्रेय्युपनिषद 3 5 


पृ० 67 प० 2. स्वप्नोपमण--इसके समर्थन के लिए देखें--- 
सण्यते जगति यद्य्यद्यज्जगति वीक्ष्यते । 
वर्तंते जगति यद्य॒त्सर्व मिथ्येति निश्चिनु ॥५५॥। 
हे इद प्रपञ»च यत्किचिद्यद्यज्जगति विद्यते। 
स्श्यरूपं च दुग्रूप सर्व शशविषाणवत्‌ ॥७५॥ 
भूमिरापोष्चलो वायु ख मनो वृद्धिरेवच । 
अहकारइच तेजझ्च लोक भुवनमण्डलम्‌ ॥७६।॥। 
तेजोविन्दूपनिपद्‌ श्र० 5 


हक 
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पूर्वोक्त अवतरण उपनिषद्‌ मे से है। माध्यमिक कारिका तथा वृत्ति में भी इसी श्रर्थ 
का द्योत्त अवतरण हे--- 
यथा माया यथा स्वप्नो गन्ववेनगर यथा । 
तथोत्पादस्तवा स्थान तथा भज्ड उदाहुत- ॥मूलमाध्यमिक का० 7 34 
फेवपिण्डोपम रूप वेदना बुद्बुदोपमा । 
मरीचिसद्शी राजा सस्कारा कदलीनिभा' । 
मायोपम च विज्ञानमृक्तमादित्यबन्धुना ॥माध्यमिक-वुत्ति प० 4] 
स्थायसूत्र मे इस प्रकार का पूर्वेपक्ष भी है-- 
स्वप्तविषयाभिमानवदय प्रमाण॒प्रमेयाभिमान । मायागन्धर्वनग रमृगतृष्णि- 
कावद्वा | न्यायसूत्र 42 3-32 
पृ०67 प्‌०26 तुलना--- 
यथेव गन्धवंपुर मरीचिका यथैव माया सुपिन यथेव । 
स्वभावशून्या तु निमित्तमावना तथोपमान्‌ जानथ सर्वभावान्‌ ।। 
माध्यमिक-वृत्ति पृ० ।78 
यू० 68 प० 0 सापेक्ष--इस वाद क्रा पूर्वपक्ष न्यायसूत्र मे भी है ग्रीर उसका वहाँ 
तराकरण भी किया है। स्वायसूत्र 4..39-40 देखें । 
“इस वाद का मुल नागाजू न की तिम्त कारिका में है-- 
योध्पेक्ष्य सिध्यते भाव तमेवापेक्ष्य सिध्यति । 
यदि योष्पेक्षितव्य स सिध्यता कमपेक्ष्य क ॥ 
योष्पेक्ष्य सिध्यते भाव सो5सिद्धोष्पेक्षती कथम्‌ । 
अथाप्यपेक्षते सिद्धस्त्वपेक्षाउस्थ थ विद्यत्ते ॥ 
मूल माध्यमिक कारिका ।0.0 . 
सापेक्ष वस्तु का भ्रभाव उपनिपद्‌ मे भी वर्णित उपलब्ध होता है -- 
अक्षरोच्चारण नास्ति युरुशिष्यादि नास्त्यपि । 
एकाभावे द्वितीय न द्वितीयेडपि न चेकता ।।२१॥। 
वन्धत्वमपि चेन्मोक्षो बन्धाभावे क्व मोक्षता । 
मरण यदि चेज्जन्म जन्माभावे मृतिर्न च ।२४।॥। 
त्वमित्यपि भवेच्चाह त्व नो चेदहमेव न । 
इद यदि तदेवास्ति तदभावादिद न च ।।२५॥। 
अस्तीति चेन्नास्ति तदा नास्ति छेदस्ति किचन । 
कार्य चेत्‌ कारण किज्चित्‌ कार्याभावे न कारणम्‌ ४२६॥ 
दंत यदि तदाद्व त॑ द ताभावेड््वय न चे । 
] दृश्य यदि दुगप्यस्ति दृश्याभावे दुगेव न ॥२७॥ 
अन्तये/द बहि' सत्यमन्ताभावे वहिने च । 
पूर्णात्वमस्ति चेत्किड्च्चिदपूर्यात्व प्रस॒ज्यते ॥ए८॥ 


9 8 


तिक 


गणधघरवाद 


तस्मादेतत्ववचिच्नास्ति त्वं चाह वा इमे इदम्‌ । 
नास्ति द॒ष्टान्तिक सत्ये नास्ति दाप्टान्तिक छजे ॥५६॥ 


इत्यादि विचार तेजोबिन्दूपनिपद्‌ के पाँचवें श्रष्याय मे मिलते हैं। उसमे निष्प्रपक् 
सद्धि के लिए जिस प्रकार के विचार हैं उसी प्रकार के विचार नागाज न के भी हैं । 


कि एक को ब्रह्म की सिद्धि करनी है शोर दूसरे को शन्‍्य की । 


पृ० 68 प० 9 छस्ब-दी्घेत्व--न्पायवातिक मे भी यही उदाहरण हे-न्याय- 


पृ० 68 प० 0 स्वत --यह नागाजू त् की युक्ति है-- 
न स्वतो नापि परतो न द्वाभ्या नाप्यहेतुत- । 


उत्पन्ना जातु विद्यन्ते भावा क्वचन केचन ॥१।१॥ 
न स्वतों जायते भाव परतो नेव जायते | 
न स्वत परतर्चेव जायते जायते कुत- ॥२१।१शमूलमा० 


पृ० 7। ५० 6 उत्पत्ति-यह चर्चा माध्यमिक वृत्ति .4 में है। तुलना करें--- 


उत्पद्यममानमुत्पादों यदि चोत्पादयत्ययम्‌ । 

उत्पादयेत्‌ तमृत्पाद उत्पाद. कतम. पुन ॥१८॥ 

श्रन्य उत्पादयत्येन यद्युत्पादोड्नवस्थिति, । 

अथानुत्पाद उत्पन्न सर्वमृत्पद्यते तथा ॥१६॥ 

सतइच तावदुत्पत्ति रसतश्च न युज्यते । 

न सतश्चासतश्चेति पूवमेवोपपादितम्‌ २०॥।मूलमा ०का ० 7 


पृ० 7] प० 25 गाथा 695---तुलना करें-- 


हेंतोइच प्रत्ययाना च सामग्र॒या जायते यदि 

फलमस्ति च सामग्र या सामग्र या जायते कथम्‌ ।१ 
हेतोइच प्रत्ययाना च सामग्र या जायते यदि । 

फल नास्ति च सामग्रयां सामग्र या जायते कथम्‌ ॥२!॥ 
हेतोश्च प्रंत्यवाना च सामग्र यामस्ति चेतू फलम्‌ । 

गृह्मयते ननु सामग्र या सामग्र या च न गृद्यते ॥३॥ 

हेतोश्च प्रत्ययाना च सामग्र्‌या नास्ति चेत्‌ फलम्‌ । 

ट्रेतव. प्रत्यवाश्च स्युरहेतुप्रत्यये समा ॥४।मृलमा०का० 20 
हे व॒प्रत्ययसामग्र या पृथगूभावे5पि मह्चो न यदि । 

ननु गून्यत सिद्ध भावानामस्वभावत ॥विग्रह॑व्यावत्तेनी 2 


पृ० 74 प० 8 गाथा 702--इसके साथ न्‍्यायसत्र “स्सतिसकल्पवच्च स्वप्व- 


विपयाशिमान ? (4.2 34) तथा उसके भ्वाष्य की तुलना करने योग्य है । 


पृ० 74 प० ]! ब्राया 7703 स्वप्न के विषय मे प्रशस्तपाद पृ० 548 देखें । 
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पूृ० 75 पृ० 2 त्रि झ्रवयव वाला वाक्य--यहाँ वाक्य का अर्थ श्रनुमान वाक्य है। 
उसके तीन अ्वयव हैं--प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण । 


पृ० 75 प० 3 पाँच श्रवयव वाला वाक्य--उपयु क्त तीन तथा उपनय और निगमन 
ये दो और मिला कर पाँच अ्वयव है-- 


यु ). पर्वत मे वह्नि है--इसे प्रतिज्ञा कहते है । श्रत इसमे साध्य वस्तु क्रा निर्देश' 
किया जाता है । 


दर 


2 क्योकि उसमे घुआाँ है--यह हेतु है। साध्य को सिद्ध करने वाले साधन का 
निर्देश हेतु कहलाता है| साध्य के साथ जिसकी व्याप्ति (अविनाभाव) हो वही साधन हो सकता 
है--अर्थात्‌ जो वस्तु साध्य के अभाव मे कभी भी उपलब्ध न होती हो, जो साध्य के होने पर 
ही हो, उसे साधन कहते हैं। उसको देख कर अनुमान हो सकता है क्रि साध्य अवश्य होना 
चाहिए । 


3 जहाँ-जहाँ ध॒ग्राँ होता है वहाँ-वहाँ श्रग्ति होती है--जंसे कि रसोई घर मे । जहां 
भ्रग्ति नही होती वहाँ घुआँ भी नही होता, जैसे कि पानी के कुण्ड मे । इस प्रकार जो व्याप्ति 
दर्शन का स्थान हो उसे दृष्टान्त कहते हैं । उसका निर्देश करना उदाहरण है। प्रस्तृत मे रसोई 
बर साधर्म्य दृष्टान्त कहलाता है, क्योकि उसमे अन्वय व्याप्ति अर्थात्‌ साधन के सद्भाव मे 
साध्य का सद्भाव बताया गया है। कुण्ड वंधर्म्य॑ दृष्टान्त है, क्योकि इसमे “व्यतिरेक व्याप्ति 
अर्थात्‌ साध्य के ग्रभाव के कारण साधन का भी श्रभाव बताया गया है। 


4 पव॑त मे धुआआँ है--इस प्रकार पक्ष में साधन का उपसहार करना उपनय 
कहलाता है । > 


, 5. श्रत, पव॑त में श्रग्ति है--इस प्रकार साध्य का उपसहार निगमन कहलाता है । 
पृ० 70 प० |--ापेक्ष नहीं--न्यायसूत्र 4 | 40 देखे । 


पृ० 76 प० 23 सापेक्ष--श्राचार्यं समन्तभद्र ने इन दोनों एकान्तो का निराकरण 
किया है कि, सब कुछ सापेक्ष ही है श्रथवा निरपेक्ष ही है । श्राप्तमी मासा का० 73-75 


पूृ० 77 प० 33--अस्निर्दह ति--पूरा श्लोक यह है-- 
इदमेव न वेत्येतत्‌ कस्य पर्यनुयोज्यताम्‌ । 
अग्निर्देहति नाकाश कोअ्त्र पर्येचुयुज्यताम्‌ ॥। 
प्रमाणवातिकालकार पृ० 43 
पृ० 79 प० 5 व्यवहार श्रौर निश्वय--आाचार्य कुन्दकुन्द ने व्यवहार और निश्चय 
का जिस प्रकार पृथकुकरण किया है उसके लिए न्यायावतारवार्तिक वृत्ति प्रस्तावना पृ० 39 
देखें । 
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पु० 84 प० 7 परमाखु-न्यायभाष्य (42 6) मे परमाणु को निरवयव कहा 
है, किन्तु बौद्धों ने इस लक्षण में त्रुटि बताई है श्रौर कहा है-- 
पट्केन युगपद्योगात्‌ परमाणो: षडशता । 
पण्णा समानदेशत्वात्‌ पिण्ड. स्यादसुमात्रक ॥ 
विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि का० ? 
इसके उत्तर के लिए व्योमवती पृ० 225 देखें । 


पृ० 84 प० 7 द्वयणकादि--दो परमाणुग्नों के स्कध को द्यणुक कहते हैं । किन्तु 
व्यणक की रचना के विषय मे दार्शनिको मे ऐक्य नही है। कुछ तीन परमाणुझ्रो के स्कध को 
त्यणुफ कहते हैं जबकि अन्य दार्शनिकों का मत है कि त्तीन द्ृयणुकों से एक त््यणुक स्कत्ध 
बनता है । 
पृ० 84 प० 30 मुर्ते.--इसते मिलता हुम्ना श्नोक् वाचकर उमास्वाति ने उद्धृत 
क्रिया है-- 
कारणमैव तदन्त्य सूक्ष्मो तित्याश्च भवति परमाणु । 
एकरसगन्धवरणों द्विस्पशे: कार्यलिड्भशच ॥तत्वार्थ-भाष्य 5 25 
पृ० 85 प० 25 श्रदर्शन श्रभाव साधक नहीं होता--इस बात का समर्थन आचार्य 
धर्मकीति ने निम्न शब्दों मे किया है-- 


“विप्रकृष्टविपयानुपलब्धिः प्रत्यक्षानुमाननिवृत्तिलक्षणा संशयहेतु प्रमारणा- 
निवत्तावपि त्रर्थाभावासिद्धे रिति_ न्‍्यायविन्दु पृ० 59-<0 


पृ० 87 प० 4 सदहेतु--हेतु सपक्षवृत्ति हो या न हो, अर्थात्‌ वह चाहे सभी पक्षों 
में रहे या न रहे, केवल इसी वात से वह सद्हेतु श्रथवा श्रसद्हेतु नही बन जाता, किन्तु यदि 
उसकी वृत्ति विपक्ष मे हो तो वह अ्वश्यमेव असदुहेतु हो जाता है। इसका कारण यह है कि 
विपक्ष में साध्य का अ्रभाव होता है। इसलिए यदि साध्य के अभाव वाले स्थान मे भी हेतू 
विद्यमान हो तो वह साध्य का सदभाव सिद्ध करने में कैसे समर्थ हो सकता है ” 


पु० 88 प० 20 वादयु का श्रस्तित्व--वायु-साधक युक्तियों के लिए व्योमवर्ती 
पू० 27 ? देखें । 


पृ० 88 प० 25 श्राकाश साधक खझनुनान-न्याय वैशेषिक इस अनुमान से झ्राकाश 

की सिद्धि करते हैं कि शव्द गृग-गुणी के विना सम्भव नहीं हैं श्रौर शब्द पृथ्वी श्रादि किसी भी 

द्रव्य का गण नहीं हो सकता, अत उसे आकाश का गण मानना चाहिए--व्योमवती पृ०३322 । 

परन्तु जैन तो शब्द को गण नही मानते, अत उक्त अनुमान के स्थान में आचार्य ने यहाँ जैन- 

सम्पत आकाश के अवगाहुदात की योग्यता रूप गुण का उपयोग किया है. झौर कहा है कि 

पृथ्वी आदि मूर्त द्रव्यो का कोई ग्राध र होना चाहिए, जो आधार है वही द्रव्य श्राकाण है, 
इत्पादि । 
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पृ० 9। प० 4 शस्त्रोयह्॑_त--किस जीव का घात कौन से शस्त्र से होता है, इसके 
परिचय के लिए आवारा का प्रथम अध्यवन देखे । 


पृ० 92 प०2 पाँच समिति--. ईर्या समिति--ऐसी सावधानी से चलना कि किसी 
जीव को क्लेश न हो। 2. भाषा समिति--सत्य, हितकारी, परिमित, श्रसदिग्ध बंधन का 
व्यवहार । 3 एषणा समिति--जीवन-यात्रार्थे श्रावश्यक भोजन के लिए सावधानी पूव॑क प्रवृत्ति । 
4 आदान-भाण्डमात्रनिक्षेपण समिति--पात्रादि वस्तु के लेने, रखने आदि में सावधानी । 
5 उच्चार-प्रश्नरतवण-खेल-जल्वर्ननधाण-परिष्ठापनिका समिति-मलमृत्रादि को योग्य स्थान में 
त्यागने की सावधानी । 


पुृु० 93 प० 2 तीन गुप्ति--मन, वचन, काय गे तीन गृप्ति है। गृप्ति अर्थात्‌ श्रसत्‌ 
प्रवत्ति से निवृत्ति । 


पृ० 94 पं०2. इस सव तया पर-भव का सादृश्य--इस चर्चा मे पूर्व पक्ष यह है कि 
मतृष्य मर कर मनुष्य ही होता है तथा पशु मर कर पशु ही होता है। अ्रव तक यह ज्ञात नही 
हो सका कि यह पूर्वतज्ञ किसका है, किल्तु उक्त पूर्वाञ्ष के श्राधार पर “कार्य-क्रारण सदृश ही 
होता है या नही' इप विपय पर जो चर्चा की गई है वह बहुत महत्वपूर्ण है । 


चार्वाक श्रसत्‌ कार्यवादी हैं, तो भी वे कार्य को सदुश श्रौर विसदृश मानते है । चैतन्य 
जैप्ते कार्यों को वे कारण से विसदृश मानते हैं तथा भौतिक कार्यों को सदृश । चार्वाकों ने एक 
ही भूत न मानकर चार या पाँच भूत स्वीकार किए हैं। इससप्ते ज्ञात होता है कि उनके मत मे 
सर्वथा विसदृश कार्य का पिद्धात्त मान्य नही है| 


वेदान्त और साख्य दोनों सत्करायंवादी हैं, श्रत: वे स्वीकार करते हैं कि कार्य-कारण 
सदृश होता है । वेदान्त के मतानुसार कार्य की समस्त विलक्षणता का समन्वय ब्रह्म मे है तथा 
साख्य के मताचुसार प्रकृति मे । कोई भी कार्य वेदान्त मत मे ब्रह्म से तथा साख्य मत मे प्रकृति 
से-सवंथा विलक्षण नही है। ब्रह्म के एक होने पर भी उसके कार्यों में जो विलक्षणता दृग्गोचर 
होती है उसका कारण वेदान्त के श्रनुसार अविद्या है| प्रकृति के एक होने पर भी उसके कार्यों 
में जो विलक्षणता है उसका कारण साख्य मत मे प्रकृति के गुणों का वेपम्य माना गया है। 


/ नैयायिक, वंशेषिक, बौद्ध ये तीनो श्रसत्‌ कार्यवादी हैं, श्रत उनके मतानुसार कार्य 
हर से विलक्षण भी हो सकता है। कारण सदृश कार्य होता है, इस विपय मे इन तीनो को 
कोई '्रापत्ति या विवाद नही है। जैन भी इन सब के समान काये को कारण से सदृश शौर 
वसदृश मानते है । 

पृ० 02 प० 9 मनुष्य सास कर्म--नाम-कर्म की प्रकृति जिस से जीव मर केर 
मनुष्य बनता है | 
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पु० 02 प० 9. मनुष्य गोन्र कर्मं-गोत्र कर्म के मल भेद दी हैं--उच्च श्रौर 
नीच । इन मल भेदों के अनेक उपभेद समझ लेने चारि से कि मनृष्य व देव उच्च मे ग्रीर 
नरक ब तिर्यच नीच में । 


पृ० 03 प० 2 बन्च-मोक्ष चर्चा--इस प्रकरण में मृख्य रूपेण यह चर्चा है कि 
बन्ध-मोक्ष सम्भव है या नही ? 

भारतीय दर्शनों मे केवल चार्वाक दर्शन ही ऐसा है कि जिसमे जीव के ब्न्ध-मोक्ष को 
स्वीकार नही किया गया है। अन्य दर्शनों मे इसे स्वीकृत किया गया है । साख्यो ने वन्ध-मोक्ष 
माना तो है किन्तु पुरुष के स्थान पर उन्होने इसे प्रकृति में माना है। किन्तु यह केवल परिभाषा 
का भेद है, क्योक्ति साख्य यह मानता है कि अन्त मे प्रकृति श्रौर पुस्पष का विवेक होना ही मोक्ष 
है, श्रर्थात्‌ तात्पर्य यह है कि प्रकृति श्रौर पुरप की जो एकता समझ ली गई थी, उसका स्थान 
विवंक्र ग्रहण कर लेता है और यही मोक्ष है। अन्य दर्शनो मे भी यद्दी बात मान्य है। श्रन्य 
दर्शन चेतन, श्रचेतत के विवेक को (चेतन अ्रचेतन के बन्ध के श्रमाव को) ही मोक्ष कहते है 
तत्वज्ञान प्रकृति का धर्म हो या पुरुष का, किन्तु सभी यह मानते है कि बह अत्यन्त आवश्यक 

।श्रत साख्य तथा अन्य दर्शनों में इस विपय में परिभापा का ही भंद है । 

पृ० 03 प० 9 सर एप विग्रुणा -- यह वाक्य कहाँ का है, इसकी जोध नहीं हो 
सकी । किन्तु इसमे सशय नहीं कि, इस पर साख्य मत का प्रभाव है । कारण यह है कि साख्यो 
के मत में आ्ात्मा में वन्ध, मोक्ष, सक्षार कुछ भी नहीं माना गया, किन्तु प्रक्ृषति में थे सब 
स्वीकार किए गए है। इस वाक्य के साथ श्वंताश्वतर के इस वाक्य की तुलवा करने योग्य है : 

“कर्माध्यक्ष. सर्वभूताधिवास साक्षी चेता केवलो निगु णब्च ६ १ 


पृ० ]08 प० 2. श्रभव्य-- भव्य और अ्रभव्य जीव के दो स्वाभाविक प्रकार हैं 
श्रन्य दर्शनों में श्रभव्य शब्द का प्रयोग हुआ हो तो उसका ग्रर्थ दुर्भब्य/ के समान समझना 
चाहिए। जीव के ये दो भेद किंसलिए किए गए है, इसका कुछ भी कारण नही बताया जा 
सकता । अ्रतः आचार्य सिद्धसेत ने इस विपय को आगमगम्य श्र्थात्‌ अहेतुवादान्त्गंत ग्रिना है । 


पृ० 709 प० 2 गाथा ।827--इस गाथा से इस थ्राक्षेप का उत्तर दिया गयां है 

कि, भव्यों के मोक्ष जाने मे ससार खाली हो जाएगा | उत्तर मे बताया गया है कि, जीव 
अनन्त हैं, अत. ऐसी स्थिति उत्पन्न नहीं होगी। किसी भी समय ससार की समाप्ति होगी या 
ही ऐसे प्रग्न के उत्तर में योगभाष्यकार ने कहा है कि, यह प्रश्न श्रवचनीय है और लिखा है 
कि यह नहीं बताया जा सकता कि ससार का अन्त है या नही, किन्तु कुशल का ससार क्रमश 
समाप्त होता है तबा अकुणल का संसार समाप्त नहीं होता, यह बात कही जा सकती है । 
समस्त समसार के विधपय में समान निर्णय नहीं दिया जा सकता । योग-भाष्य की टीका भास्वती 
में एक्र प्राचीन वाक्य उद्धत किया गया है--इदानीमिव सर्वत्र नात्यन्तोच्छेद: । इसका 
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ग्रथ है कि, अ्धुना के समात कभी भी ससार कां अत्यन्त उच्छेद नही होता । इसके साथ जन 
मान्यता की तुलना करने योग्य है-। जैन मान्यता है क्रि, किसी भी तीर्थंकर से पूछा जाए, 
उत्तर एक ही प्राप्त होगा कि, भव्यो का अ्रनन्तवाँ भाग ही मिद्ध हुआ है । जीव श्रनन्त है और 
उनका श्रनन्तव” भाग ही सिद्ध है। भास्त्रती ने उपनिषद्‌ का तिम्त मामिक वाक्य भी उद्धत 
किया है --पुर्णस्य पूर्ण मादाय पूर्गामेवावशिष्यते । एक अन्य श्लोक भी उद्धृत किया है, 
वह यह हैं-- 
ग्रतएव हि विद्वत्सु मृच्यमानेषु सवंदा । 
ब्रह्माण्डजीवलोकानामनन्तत्वादशुन्यता ।। 
योगभाष्य 4 33 देखें । 

पृ० 8] प० 9. गाथा ।839 -इसमे मोक्ष को कृतक मानने की जो बात कही 
गई है, उप्तका कुछ स्पष्टीकरण आ्रावश्यक है । 

बौद्ध सभी वस्तुओं को क्षणिक मानते हैं श्र्थात्‌ सस्कृत (कृतक) मानते है। किन्तु उन्होने 
भी निर्वाग को अ्रसस्कृत ही माना है। राजा मित्रिन्द ने प्रश्त किया था कि, कया कोई ऐसी 
वस्तु है जो कर्मजन्‍्य न हो, हेतुजन्य न हो तथा ऋतुजन्य न हो। इसके उत्तर में भदन्त 
नागसेन ने बताया था कि, श्राक्रश ओर निर्वाण ये दो ऐसी वस्तुएँ हैं जो कर्म, हेतु, अधवा 
ऋतु से उत्पन्न नही होती हैं। यह सुन कर राजा मिलिन्द ने त्तत्काल ही प्रश्न किया कि, ऐसी 
श्रवस्था मे भगवान्‌ ने मोक्ष मार्ग का उपदेश क्‍यों दिया ? उसके अनेक कारणो की चर्चा 
किमलिए की ? नागसेन ने इसका उत्तर देते हुए कहा कि, मोक्ष का साक्षात्कार करना तथा उसे 
उत्पन्न करता ये दोतो भिन्न-भिन्न बाते है। भगवान्‌ ने जो कुछ कारण बताए है वे मोक्ष 
का साक्षात्कार करने के कारण हैं। भगवान्‌ ने मोक्ष को उत्पन्न करने के कारणो की चर्चा 
नही की है। इस बात के समर्थन के लिए दुृष्टान्त दिया गया है कि, कोई भी मनुष्य अपने 
प्राकृतिक वल से हिमालय तक पहुंच तो सकता है, किन्तु वह अपने उसी बल से हिमालय को 
उखाड़ कर श्रन्यत्र नही रख सकता । एक मनुष्य नौका का ब्राश्रय लेकर सामने के तीर पर 
पहुँच तो सकता है किन्तु उस तीर को उखाड कर वह ॒क्रिसी भी प्रकार अपने समीप नही ला 
सकता । उसी प्रकार भगवान्‌ निर्वाण के साक्षात्कार का मार्ग दिखा सकते हैं किन्तु निर्वाण को 
उत्पन्न करने के हेतु नही बता सकते | कारण यह है कि निर्वाण अ्रमस्कत है, जो सस्क्रृत हो वह 
उत्पन्न हो सकता है, किन्तु असस्कृत वस्तु उत्पन्न हो ही नही सकती । 

विशेष स्पष्टीकरण करते हुए भदन्व नागसेन ने बताया है कि, निर्वाण के श्रसस्कृत 
होने के कारण उसे उत्पन्न, अनुत्यन्न, उत्पाद्य, अतीत, अनागत, प्रत्युत्पन्न (वर्तमान), चक्षुविज्ञेय' 
श्रोत्र विज्ञय, प्राण विज्ञ य, जिव्हा विज्ञेय, स्पर्ण विज्ञेय जैसे किसी भी शब्द से वर्णित नही 
किया जा सकता । फिर भी "निर्वाण नही है! यह नही कहा जा सकता । कारण णह है कि वह 
मनोविज्ञान का विषय बनता है। विशुद्ध स्वरूप मन द्वारा उसका ग्रहण हो सकता है। ज॑से 
वायू दिखाई नही देती है, उसके सस्थान का पता नहीं चलता है, हाथ मे पकडी नही जाती है, 
फिर भी उसकी सत्ता है। इसी प्रकार लिर्वाण भी है--मिलि द प्रशत 47 ]2-5, पृ०263 
इस प्रकार असस्कृत निर्वाण सभी वौद्ध सम्प्रदायो को इप्ट है । 
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वेदान्त मत में भी मोक्ष श्रथवा निर्वाण उत्पन्न किए जाने वाला नहीं है, बिन्‍तु उस 
का साक्षात्कार किया जाना है। श्रात्मा के शुद्धस्वरूप सम्बन्धी श्रज्ञान अथवा मिथ्यान्ञान को 
दूर कर उसके शुद्ध स्वरूप का साक्षात्कार करना ही मोक्ष है। अत वेदान्त मत में भी निर्वाण 
के कारणो की जो चर्चा है वह ज्ञापक कारणों की है, उत्पादक कारणो की नहीं है । 


श्रन्य दर्शनों को भी यही मान्यता स्वीकृत है, क्योंकि यह वात सर्वसम्मत है कि 
श्रात्मा का शुद्ध स्वरूप श्रावृत्त हो गया है । बेदिक दर्शन आत्मा मे विकार स्वीकार नहीं 
करते । बंदिकों मे केवल कुमारिल-सम्मत मीमासा पक्ष ही एक ऐसा पक्ष है जिस के मत में 
प्रात्मा परिणामी नित्य होने के कारण विकार-युक्त सम्भव है। जैन दर्शन भी श्ात्मा को 
परिणामी नित्य मानता है, ग्रत इस मत में मोक्ष या निर्वाण कृतक भी है और अ्रकृतक भी | 
पर्याय दृष्टि से उसे कृतक कहा जा सकता है, क्योकि विकार को नष्ट कर जुद्धावस्था को उत्पन्न 
किया गया है। कित्तु द्रव्य दृष्टि से श्रात्मा और उसकी शुद्धावस्था भिन्न नहीं हैं, पश्रतः उसे 
अ्रकृतक भी कहते हैं। कारण यह है कि आत्मा तो विद्यमान थी ही, उसे किसी ने उत्पन्न नही 
किया । 


पृ० ]2 प० 23 सोगत--महायानी वौद्ध मानते हैं कि, बुद्ध बार-बार इस संसार 
में जीवो के उद्धार के लिए आते है और निर्माणकाय को धारण करते हैं । इसके साथ गीता का 
श्रवतारवाद का मिद्धान्त तुलनीय है । 


पृ० [3 प० 26 लोक के श्रग्रभाग भे--पुक्त लोक के शअ्ग्रभाग मे स्थिर होते हैं । 
जेनो का यह सिद्धान्त स्पष्ट है, तथापि अनेक लेखक ज॑न मुक्ति के विषय मे लिखते हुए लिख 
देते है कि सिद्ध के जीव सत्तत गमनशील हैं । इस भ्रम का मूल स्वंदर्शन संग्रह में है । 

आत्मा को व्यापक मानने वाले साख्य, न्याय-वंशेपिकादि दर्शनो के मत मे मुक्तावस्था 
के समग्र लोकाग्र पर्यन्त गमन कर वहाँ स्थिर रहने का प्रश्न ही नही रहता । वे व्यापक होने के 
कारण सर्वेत्र हैँ । श्रात्मा से केवल शरीर का सम्बन्ध दूर हो जाता है । 

भक्तिमार्गीय सम्प्रदायो के मत में मुक्त जीव वेकुण्ठ अ्रथवा विष्णधाम मे विष्णु के 
निकट रहते हैं । 

हीनयानी बौद्ध जैनो के समान निर्वाण का कोई निश्चित स्थ/न नही मानते । देखें मिलिन्द 
4 8 93 पृ० 320 ऊिन्तु महायाती वीद्ध तुषित-स्वर्ग, सुखाव 7-स्वर्ग जैसे स्थातों की कल्पना 
करते हैं जहाँ बुद्ध विराजते हैं तथा श्रवसतर आने पर निर्माणकाय धारण कर श्रवतार लेते हैं 

सिद्धों के निवास स्थान के वर्णन के लिए देखें--महावी रस्वामी नो अन्तिम उपदेश 
पृ० 25, भ्रथवा उत्तराष्ययन 36, 57-62 

पु० ]4 प० 40 झात्मा सक्तिय हे--जिन दर्शनों में आत्मा को व्यापक माना गया 
है, उनमें परिस्पन्दात्मक क्रिया नहीं मानी गई है, किन्तु जैन दर्शन के मतानुसार आत्मा सकोच 
प्रौर घिकासणील है, श्रत्त उसमें परिस्पन्दात्मक क्रिया का कोई विरोध नही है । 


पू० ]]4 पं० 3. लाउथ' यह गाथा श्रावश्यक नियुक्ति की है--गाथा 957. 
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पृ०)]4 प०27 अ्रधत्व-त्याय-वशेषिको ने आत्मा मे प्रयत्त नाम का एक गृण माना 
हैं श्लौर वह कर्म (क्रिया) से भिन्न है, क्योक्ति वह गृण है । 
पु० 5 प० 3], नित्य सत्व--यह आ० धर्मकीति की कारिका है। इसका पूरा 


दिया 


ितम-मनन 


हूप यह 


(7 


नित्य सत्वमसत्व वा हेतो रन्यानपेक्षणात्‌ । 
अपेक्षातश्च भावाना कादाचित्कस्य सम्भव ॥ प्रमाणवातिक 3 34, 


जी) 


पृ० ]2। प० 2. देव-चर्चा--चार्वाक़र को छोड कर शेप सभी भारतीय दशनो ने देवों 
का अस्तित्व स्वीकार किया है। अ्रत देवों के अस्तित्व के विपय का सन्देह चार्वाफ्रीया 
समझना चाहिए | 
पु० ]22 प० 9 देव प्रत्यक्ष है--यह कथन भी ग्रागमाश्चित ही समझना चाहिए । 
कारण यह है कि सूर्य तथा चन्द्रादि ज्योतिष्को को देव मान कर यहाँ यह प्रतिपादन किया गया 
है कि देव प्रत्यक्ष हैं । किन्तु इस बात में सन्देह का श्रवकाश है ही कि सूर्य-चन्द्रादि को देव 
मानना या नही । शास्त्र में उन्हे देव माना गया है, इस बात को स्वीकार करके ही उन्हें 
प्रत्यक्ष कहा जा सकता है । इस प्रकार यहाँ आग्रमाश्रय है। इस आगमाश्रय को आगे अनुनात 
द्वारा प्रामाणिक सिद्ध करने का प्रयत्न किया गया है | 
पृ० ।22 प० !2 समतसरण में देव कथावत्यू नामक दौद्ध ग्रन्थ मे भी यह 
चताया गया है कि इस लोक में देवागमन होता है । 
है 
(८) 
पृ० 28 प्‌० 2. नारक-चर्चा--इस चर्चा मे भी यह समझ लेना चाहिए कि नारको 
के भ्रस्तित्व के सम्बन्ध का सन्देह चार्वाको का ही पक्ष है, श्रन्य भारतीय दर्शनो ने देवो के 
समान तारक भी माने ही ह॑ । 
पृ० ]29 १० ।. सर्वेज्ञ छो प्रत्यक्ष हैं--सर्वज्ञ-साधकर अनुमान मे भी यही बात कही 
गई है कि सर्वज्ञ को छतोन्द्रिय पदार्थों का प्रत्यक्ष होता है। यहाँ ववेज्ञ-प्रत्यक्ष से नारकों का 
श्रस्तित्व सिद्ध किया गया है। वस्तुत सर्वज्ञत्व व नारक ये दोनों साधारण लोगो के लिए 
परोक्ष ही हैं । 
पृ० ]29 प० 9 इन्द्रिय ज्ञान परोक्ष है--श्रन्य दाशेनिक इन्द्रिय ज्ञान को लौकिक 
प्रत्यक्ष कहते हैं, जबकि जन उसे साव्यवहारिक प्रत्यक्ष श्रथवा परोक्ष कहते हैं। यहाँ उसकी 
परोक्षता का समर्थन किया गया है। प्रत्यक्ष शब्द मे जो अक्ष ' शब्द है, उसका श्रर्थ जनों के 
अनुसार ग्रात्मा है, जो केवल ग्रात्म सापेक्ष हो उसे वह प्रत्यक्ष कहते है । अ्रन्य दाशंनिक 'अ्रक्ष' 
शब्द का अर्थ इन्द्रिय करते हैं त्रथा जो इन्द्रियजन्य हो उसे वे प्रत्यक्ष या लौकिक प्रत्यक्ष 
ऊहते हैं 
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/ 
(8. 
प० 34 प० 6 पृण्य-पाप सम्बन्धी मतमभेद--जिस श्रकार के मतभेद प्रस्तुत में 
व्रणित किए गए हैं उनमे स्वमाववाद तथा पाप-पुण्य को पृथक मानने वाले तो सर्वविदित है, 
किस्तु केवल पुण्य अथवा केवल पाप वा पुण्य-पाप का सक्र (मिश्रण) थे पक्ष किसके हैं, यह 
बात ज्ञात नही हो सक्री । यहाँ पुण्य-पाप विययक जो विकल्प हैं, वे वस्तुत किसी की मान्यता 
रूप है था केवल विकल्प हैं, इस वात का परिचय प्राप्त करने का भी कोई साधन उपलब्ध नहीं 
हुआ । केवल इनसे एकाश में मिलती हुई त्रस्तु साख्य-कारिकर की व्याख्या में सत्वादि गृणो के 
वर्णन के प्रमग में दग्गोचर होती है, उसका निर्देश करता ग्रावश्यक है । माठर ने पृर्बपक्ष रखा 
है क्रि, सत्व, रज, तम इन तोनो को प्रथक्‌ क्यो माना जाए? केवल एक ही गण क्‍यों न 
स्वीकार किया जाए ? सा० का० 3 का उत्थान देखें । 
पृ० 443 प० 25 योग--मन, वचन, काय् के व्यापार को योग कहते है । 


पुृ० 43 पं० 27. मिथ्यात्व--अतत्व को तत्व समझना अथवा वस्तु का यथार्थ 
श्रद्वात न करना 'मिथ्यात्व' है । 

पृ० [43 प० 27 अ्विरति-पाप-प्रवृत्ति से निवृत्त न होना अविरति' है। अर्थात्‌ 
हसा, झूठ, चोरी, अन्नह्मचर्य (मिथ्याचार) व परिग्रह मे प्रवृत्ति करना । 


पृ० ]43 प० 27. प्रमाद--आ्रात्म-विस्मरण 'प्रमाद है। श्रर्थात्‌ कत्तेब्य अकत्तत्य 
का ज्ञान न रखना । 


पु० ]43 प० 28, कंपषाय--क्रोध, मान, माया, लोभ इन चारी को कषाय कहते हैं। 
पृ० 44 प० 0 अध्यवताय--पआ्रात्मा के शुभ।शुभ भाव(परिणाम) “अ्रध्यवसाय' है। 


पृ० 44 पं० 22 लेश्या--क्रपायानुरजित बोग के परिणाम को 'लेश्या' कहते हैं । 
उमके छह भेद हैं-- कृष्ण, नील, कापोत, तेज, पद्म, शुक्ल । ये उत्तरोत्तर विशुद्ध है । प्रथम तीन 
अशुभ दथा शेष तीन शुभ लेश्याएँ है । 





पृ० 44 प० 22, ध्यान--चार हैं--आतं, रौद्र, धर्म तथा शुक्ल । प्रथम दो अशुभ 
तथा अन्तिम दो जुभ हैं । अप्रिय वस्तु की प्राप्ति होने घर वह कसे दूर हो इसकी सतत चिन्ता 
करना, दु ख दूर करने की चिन्ता करना, प्रिय वस्तु की प्राप्ति होने पर उसे स्थिर रखने की 
चिन्ता करना, श्रप्राग्त की प्राप्ति के लिए सकल्प करना आर्तंध्यान है । हिंसा, असत्य, चोरी 
तथा विपय सरक्षण के लिए सतत चिन्ता करना रीौद्र ध्यान हैं। वीतराग की आज्ञा के विषय मे 
विचार, दोपो के स्वल्प तथा उन से मुक्त होने के उपाय का विचार, कर्म विपाक् की विचारणा, 
तथा लोकल्वन्ूप का विचार धर्म ध्यान है। पूर्वश्रुत के ज्ञाता तथा केवली का ध्यान घुक्‍्न 
ध्यान कहलाता है। इसका विशेष विवरण तत्वार्थ सूत्र 9.27 से देखें । 


पृ० 44 १० 3]. सम्यद सिथ्यात्व--दर्शन मोहनीय कर्म के तीन भेद है--- 


प्‌ 


] मिथ्यात्व मोहनीय--जिसके उदय से तत्वों की यथाथ श्रद्धा न हो, 2 सम्यड_ भिथ्यात्व 
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प्रववा मिश्र मोहतीय --जिसके उदय के समय यवाद् श्रद्धा अथवा अश्रद्धा न हो किन्तु डोचाय- 
समान स्थिति रहे, 3 सम्पक्त्व माहनीय--जिसका उदय यथार्थ श्रद्धा का निरमित्त तो बने 
कन्तु औौपगमिक प्रथवा क्षायिक्र प्रकार की श्रद्धा न होने दे । 


पृ० 45 एं० 9 सक्तम--एक कर्म श्रकृति के परमाणु अन्य सजातीय कमप्रक्ृत्ति रूप 
में परिणत हो जाए, इसे सक्रम या सक्रमण कहते हैं । ज॑से कि सुख-वेदनीय कर्म परमाणु दु ख 
चेदनीय रूप हो जाए तो उसे सक्मण कहेंगे । 

पृ० [45 प० 20 छ्रवबधिनी--जो कर्म प्रकृति अपने वन्ध का कारण विद्यमान 
होने पर अवश्यमेव बन्ध को प्राप्त हो, उमर ध्र ववधिनी कहते हैं । 


पु० 45 पृ० 22 श्रक्न॒ वबधिनी -जो कर्म प्रकृति अयने बन्ध का कारण विद्यमा। 
होने पर बद्ध भी हो सके प्रौर वद्ध न भी हो, उसे प्रश्न ववन्धिनी कहते है । 

पृ० 46 प० 2 तेल लगा कर--यही दष्टान्त भगवती सूत्र मे भी दिया है-- 
भगवती सष्र पु० 436, शतक ।, उद्देश 6 


पृ० ]46 प० 4. कर्सेर्गशा--समान जातीय पुद्गलो के समुदाय को वर्गणा' कहते 
हैं। जैसे कि स्वतन्त्र एक-एक पृथक्‌ परमाणु जो ससार मे हैं वे प्रथम वर्गणा कहलाते है । इसी 
प्रकार दो परमाणुग्रो के मिलने से जो स्कन्ध बतते है उपकी दूसरी वर्गणा, तीन परमाणुग्रों के 
मिलने से जितने स्कन्घ बनते है उन सबकी तीसरी वर्गणा, चार परमाणुओ्ों से बने हुए स्कन्धों 
की चौथी वर्गणा, इस प्रकार एकाधिक परमाणु वाले स्कन्धो की गिनती करते-करते अ्रन्तिम 
संख्या तक की वर्गणाग्रों की गिनती कर लेनी चाहिए ।ये सब सख्यात वर्गणाए' हैं । तत्पश्चात्‌ 
श्रसख्यात भ्रणु वाली वर्गणात्रों की गिनती करें तो वे श्रसख्यात वर्गगाएं होगी। तदनन्तर 
श्रनन्त अ्रणु वाली वर्गणाएं अनन्त होगी तथा अ्रनन्तानन्त अ्रणुओ्रो द्वारा निर्मित स्कन्धो की 
चर्गणाए' श्रतन्तानन्त होगी | उसमे अ्रव यह विचार करना शेप है कि, जीव कौनसी वर्गणाश्रो 
को ग्रहण कर सकते हैं । सभी वर्गणाओं मे सबसे स्थल वर्गणा ओऔदारिक वर्गणा कहलाती है, 
जिसे ग्रहण कर जीव अपने श्रौदारिक शरीर की रचना करता है। यह वर्गणा यद्यपि स्थूल 
कही जाती है तथापि इस वर्गंणा में समाविष्ट स्कन्ध श्रन्‍्य वैक्निय शरीर योग्य बर्गणा की श्रपेक्षा 
अल्प परमाणुश्रो से निर्मित होते है। श्रर्थात्‌ जीव द्वारा ग्रहण योग्य न्यूनतम परमाणुग्रो वाले 
स्कन्धो की जो वर्गणा है, वह औदारिक वर्गणा हैं। उसके स्कन्धों मे अ्रतन्तानन्‍्त परमाणुग्रो 
के वने हुए स्क्रन्ध भी होते है, किन्घु अनन्तावतत परमाणुग्रो से बने हुए स्कन्घो वाली वर्गणाएँ 
तो ग्रन तानन्त भेद वाली है | उनमें से कौतसी वर्गगा झ्ौद्यरिक्त योग्य है, इसका स्पष्टीकरण 
शास्त्र मे किया गया है और कहा गया है कि, जिस वर्गणा के स्कन्ध अ्रभव्य जीवो की राशि 
से श्रनन्तगुणों तथा सिद्ध जीवो की राशि के अनन्तवे भाग जितने परमाणुश्रो से बने हुए हो 
चह श्रौदारिक योग्य वर्गणा हैं । यह सख्या भी न्यूनतम परमाणुग्रों के स्कन्धों से 
निर्मित श्रौदारिक वर्गणगा की समझनी चाहिए। उसमे एक-एक परमाणु बढा कर बने 
हुए स्कन्धों की जो अनेक वर्गणाएँ श्रौदारिक शरीर के योग्य है, उनकी सख्या श्रनन्त है। 


ड़ 
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ग्रीदारिक शरीर योग्य वर्गणा के पश्चात्‌ अनन्त ऐसी वर्गणाएं हैं जो वेक्षिय शरीर के 
अयोग्य हैं तथा उनके वाद की वर्गणाएँ वेक्रिय छरीर के योग्य है। इस प्रकार बीच 
वाली अग्रहण योग्य वर्गणाश्रो को निकाल कर जो ग्रहण योग्य वर्गणाएं है वे ये है--श्रौदारिक 
वर्गणा, वेक्रिय वर्गणा, आहारक वर्गणा, तेजस वर्गणा, भाषा वर्गणा, श्वासोच्छवास वर्गंणा, 
मनो वर्गणा तथा कर्म वर्गणा। इससे ज्ञात होता है कि कर्म वर्गणा सबसे सूक्ष्म परिणामी परमाणुश्रों 
की वती हुई होती है, श्रत वह सर्वाधिक सूक्ष्म है, किन्तु उसके स्कन्धो में परमाणुश्रो की सख्या 
सर्वाधिक है। इसके विशेष विवरण के लिए देखें--विशेषा० गाथा 635-639 तथा पंचम 
कर्म ग्रन्थ गाथा 75-76 


पृ० 46 प० 3 उपशम श्रणी--जिस श्रणी मे मोहनीय कर्म का क्षय नहीं 
किन्तु उपशम किया जाता है उसे उपणम श्रेणी कहते हैं। उसका क्रम यह है--स्वेप्रथम 
अनन्तानुवन्धी कपाय का उपशम होता है; तत्पश्चात्‌ मिथ्यात्व, सम्यड -मिथ्यात्व तथा सम्यकत्व 
का, फिर तपु सक वेद का; फिर स्त्री वेद का, तदनन्तर हास्य, रति, प्रति, शोक, भय व 
जुगृप्सा का, फिर पुरुष वेद का, फिर अप्रत्याख्यानावरण व प्रत्याख्यावाबरण क्रोध का, तदुपरान्त 
सज्ववन क्रोध्च का, फिर श्रप्रत्याख्यानावरण-प्रत्याख्यणनावरण मान का, फिर सज्वलत्न मान का; 
वाद में अप्रत्यास्यानावरण प्रत्याख्यानावरण माया करा; फिर सज्वलन माया का, तत्पश्चात्‌ 


अवत्याबानावरण प्रत्याख्ानावरण लोभ का, तथा अन्त में सज्वलन लोभ का उपशम 
होता है । 


पृ० 47 प० 4, गअ्रकृति--कर्म के स्वभाव को श्रकृति कहते है, जैसे कि ज्ञानावरण 
कर्म का स्वभाव है कि वह ज्ञान का आवरण करता है। 


पृ8 47 प० 5 स्थिति--कर्म का आत्मा के साथ जितने समय तक सम्बन्ध बना 
रहता है उसे उसक्री स्थिति कहते हैं । 


पृ० 47 प० 5 श्लनुभाग--कर्म छी तीब्र-मन्द भाव द्वारा विपाक देने की शक्ति को 
को अनुभाग कहते हैं । 


पृ० 47 प्‌ृ० 5, प्रदेश--कर्म के जितने परमाणु आत्मा के साथ सम्बद्ध हो वे उसला 
प्रदेश कहलाते है । 


पृ० 47 प० 8. रसाविभाग--कर्सम के विपाक की मन्दतम मात्रा को रसाविभाय 


( १० ) 


५१० 52 प० 2 परलोक्न-चर्चा--इस बाद में कोई नई बात नही है, श्रधिकवर 
पूर्वकंथित की पुनरावृत्ति है । 
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पृ० 58 पंं० 4. सोने के घड़ें को--इसके साथ श्रा० समन्तभद्व की निम्नकारिका' 
तुलनीय है--- हे 
'घटमौलिसुवर्णार्थी नाशोत्पादस्थितिष्वयम्‌ | | 
शोकप्रमोदमाध्यस्थ्यं जनो यात्ति सहेतुकम्‌ ।। प्राप्तमीमांसा 59. 


(११) ., द 


पृ० 59 पं० 2. निर्वाण-चर्चा--निर्वाण के भ्रस्तित्व फी शंका का भाधार मीमांसा- 
दर्शन की यह मान्यता है कि वंदिक क्मेकाण्ड जीवन-परययन्त करना झावश्यक है। इस प्रकार 
की शका न्याय-दर्शन मे भी पूर्वपक्ष के रूप मे उपलब्ध होती है--न्यायसूच्र 4..59 का भाष्य 
तथा भ्रन्य टीकाए देखें । ' 


पृ० 60 पं० 3. दीप-निर्वाण--सौन्दरेनन्द के इलोक से मिलती हुई गाथा माध्यमिक 
बृत्ति में रुद्धत है। वह यह है--- 
अथ पडितु कश्चि मार्गते कुतोध्यम्मागतु कुत्र याति वा । 
। विदिशों दिश सवि मार्गतो नागतिर्नासथ गतिश्च लभ्यति ॥ ' 
; हे माण्वु०पृ० 2] 6. 
चतु:शतक की वृत्ति (प० 59) में कहा गया है कि, निर्वाण यह नाममात्र है, प्रतिज्ञा 
मात्र है, व्यवहार मात्र है, सवृत्ति मात्र है। और चतु'शतक (22) में तो कहा है-- 
'स्कन्धा. सन्ति न निर्वाणों पुद्गलस्य न सम्भव: । 
यत्र दुष्ट न निर्वाण निर्वाण तत्र कि भवेत्‌ ॥ पे 
बोधिचर्यावतार पजिका मे लिखा है--निर्वाणं उपशम:ः पुनरनुत्पत्तिधर्मकतया 
आत्यन्तिकसमुच्छेद इत्यथ (प० 350) । यह भी दीप-निर्वाण पक्ष का समर्थन है। पुतश्च 
बोधिचर्याव्तार (9 35) मे जो यह कहा है कि-- : 
यदा न भावो नाभावो मतेः सतिष्ठते पुरः । 
तदान्यगत्यभावेन निरालम्वा प्रशाम्यति ॥ 

वह भी दीप-निर्वाण पक्ष का ही समर्थन है। उसकी व्याख्या मे लिखा है-- 

शुद्धि. प्रशाम्यत्ति उपशाम्यति सर्वंविकल्पोपशमात्‌ निरिन्धनव ह्निवत्‌ निर्व्‌ ति- 
(निवृत्ति ?) मुपयातीत्यर्थ । पृ० 48. 

फिर भी यह नही कहा जा सकता कि, शून्यवादी के मत में निर्वाण सर्वथा श्रभाव 
रूप है, क्योंकि वह परमार्थ तत्व तो है ही, जिसका वर्णन बोधिचर्यावतार पजिका मे इस 
प्रकार है--- 

“वोधि: बुद्धत्वमेकानेकस्वभावविविक्त शअनुत्पन्नानिरुद्ध अनुच्छेदमशाइवत' 
सर्वेप्रपञ्चविनिम्‌ क्त आकाशप्रतिसम धर्मकायाख्य परमार्थतत्वमृच्यते । एत्तदेव च 
प्रज्ञापारमिता-शुन्यता-तथता-भूतकोटिधर्म वात्वादिशब्देव सवृतिमुपादाय झभि- 
घीयते | पृ० 42, 
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तागसेन ते मिलिन्द प्रश्त (पू० 72) में निर्वण को निरोध रूप कहा है। फिर भी 
उन्होंने उसे सर्वथा ग्रभाव रूप नही किन्तु “श्रस्तिधर्म' कहा है (१० 265) ॥ यह भी कहा है 
कि, निर्वाण सुख है (० 72) | यही नही, उसे 'एकान्त सुख” कहा गया है (प्ृ० 3०6)। 
उसमे दु ख का लेश भी नही है। नायसेन ने ,यह स्वीकार किया है कि, श्रस्ति होते हुए भी 
निर्वाण का रूप, सस्थान, वय, प्रमाण यह सब कुछ नही बताया जा सकता (पृ० 309)। 


पृ० ]60 पं० ], मोक्ष--यह पक्ष ज़ेनो ,को मान्य है । 


पृ० 6] प० 28, उयापक--जिसका विस्तार श्रधिक हो -उसे व्यापक कहते हैं तथा 
जिसका विस्तार न्यू हो उसे व्याप्य कहते हैं । जैसे कि वृक्षत्व और झाम्रत्व । वृक्षत्व विस्तृत 
है, व्यापक है शौर आम्रत्व वृक्ष से व्याप्त है । ऐसी स्थिति मे जहाँ वृक्षत्व व, हो वहाँ झ्राम्रत्व 
भी नही होता, किन्तु जहाँ झामत्व हो वहाँ वृक्षत्व श्रवश्य होगा । श्रतः भ्राम्नत्व को हेतु बना 
कर वुक्षत्व को साध्य वत्ताया जा सकता है। किन्तु इससे विपरीत सताष्ठय साधन भाव नही बत 
सकता । 
पु० 62 पं० 9. प्रध्वंसाभाव--प्रध्वंस श्रर्भात्‌ विनाश ॥ प्रद का विनाश होने पर 
उसका जो अ्रभभाव हुआ वह प्र॒ध्वसाभाव कहलाता है। अर्थात्‌ ठीकरियाँ प्रट का प्रध्वसाभाव हैं। 
, पृ० 465 पं० 24. श्रात्मा कौ--यह शंका नेयायिक-वंशेषिक मत के श्रनुसार है । 
“उनके मत्‌ में प्लोक्ष में आत्मा मे सुख या ज्ञान नही है । 
पृ० 67' प० 25. स्वतन्त्र हेतु--जिस साधन या हेतु द्वारा स्वेष्ट वस्तु की सिद्धि 


की जाए वह स्वतन्त्र-साधन है, परन्तु जिस हेतु द्वारा स्वेष्ट वस्तु की सिद्धि नही किन्तु परवादी 
के श्रनिष्ट पर केवल श्रापत्ति की जाए वह प्रसग-द्ेतु कहलाता है । 


री हु 
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वद्धि पत्र हर 
| 


(]) भाचायें जिनभद्र की कृतिंयो मे एक चूणि की वृद्धि करनी चाहिग्रे। यह चणि 
प्रनुयोगद्वार के शरीर-पद पर हैं। इसका श्रक्षरश उद्धरण जिनदास की तूणि तथा हरिभद्र 


की वृत्ति मे हुभ्ा है । ह 


(2) विशेषोवश्यक भाष्य की टीकाझी मे मलयरगिरिकृ्त टीका की भी गणना करंती 
चाहिये। इसका उल्लेख स्वय मलयगिरि ने प्रज्ञापना की टीका मे किया है। सम्भव है इस 
टीका की प्रति मिले जाए। 


न 


(3) सामान्यतः नियु क्तिकार के रूप मे ये भद्गबाहु ज्ञात हैं, उनका समय मुनि श्री 
पृण्यचिजय जी के लेख के आधार पर प्रस्तावना में प्रथम सूचित किया जा चुका है, किन्तु 
नियु क्ति नाम के व्याख्या ग्रन्थों की रचना बहुत पहले से चली श्रा रही है । इसके प्रमाण के 
लिए यहां श्री भ्रगस्त्य सिंह की चूणि का निर्देश किया जा सकता है। इस चूणि का भ्रव तक 
ताम भी ज्ञात न था, किन्तु जैसलमेर के भण्डार से यह दो वर्ष पूर्व उक्त मुनिश्री को मिली है । 
यह चूणि दशवेकालिक सूत्र पर है। इसमे दशर्वकालिक पर लिखी गई एक वृत्ति का भी निर्देश 
है। इस चूरि में व्याख्यात की गई गाथाएं जिनदास की चूणि मे भी उसी रूप मे हैं। हरि- 
भद्वीय वृत्तियों मे इन गाथाओ्रो के श्रतिरिक्त श्रन्य नियुक्ति गाथाएं' भी हैं। भश्रगस्त्यसिह का समय 
माथुरी वाचना तथा वालभी वाचना के अ्रन्तरकाल में कही है। शअगस्त्य्सिह द्वारा स्वीकृत 
किया गया सूत्र-पाठ श्री देवद्धिगणि द्वास स्थिर किए गए सूत्र-पाठ से भिन्न ही है, इससे यह 
कल्पना की जा सकती है कि वह सूत्र-पाठ माथ्री या नागाजू नीय वाचना सम्मत होगा। श्रतः 
हम कह सकते हैं कि श्रगस्त्यर्सिह की चूंणि मे वणित नियुक्ति भाग प्राचीन है। हाँ, नवीन रचित 
नियुक्ति मे प्राचीन नियुक्ति समाविष्ट हो जाती है। इसलिए ज॑से घृर्णि ग्रन्थयो की रचना- 
परम्परा जिनदास से पहले से चली झा रही है, उसी प्रकार नियुक्ति के विषय मे भी यही बात 
है । यह देख कर यह विचार भी उत्पन्न होता है कि चतुर्दश पूर्वी भद्बाहु द्वारां नियु क्तियो की 
रचना की परम्परा मे कुछ तथ्य तो अवश्य होना चाहिए । 


कप 


(4) जीतकल्प की चूंणि के कर्ता के रूप में वृहतक्षेत्ररमास वृत्ति के रचयिता 
विक्रम की 2वी शताब्दी मे विद्यमान सिद्धसेनसूरि का उल्लेख सम्भावना के रूप मे प्रस्तावना 
पृ० 46 पर किया गया है, किन्तु जीतकल्प एक आगमिक्र ग्रन्थ है। श्रत प्रतीत होता है कि 
उसकी चूणि का कर्ता कोई श्रागमिक होना चाहिए। ऐसे एक आगमिक सिद्धसेन क्षमाश्रमण 
का निर्देश पचकल्प चूणि तथा हरिभद्रीय वृत्ति मे उपलब्ध होता है। सम्भव है कि जीतकल्प 
चूथणि के कर्ता यही क्षमाश्रमण सिद्धसेत हो । यह सकेत एक विकल्प के रूप में है । 


(5) क्षेत्रसमास वृत्ति के कर्ता के रूप में हरिभद्र का निर्देश तथा उनका समय ]835 
प्रस्तावना में सूचित किया गया है, किन्तु जैसलमेर की ताडत्रीय जति में जो अरब तक प्राप्त 


न 
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इस वृत्ति की प्रतियों में सबसे प्राचीन है, 85 का निर्देश नहीं है; केवल 85 सूचक शभ्रक्षर 
स्पष्ट हैं। भ्रतः 'ज॑न साहित्य नो इतिहास' के माधार पर निर्दिष्ट 85 के समय पर पुनः विचार 


होना चाहिये । 


(6) प्रस्तावता मे कहा गया है कि शझाचारय॑ हेमचन्ध मलधारी के हस्ताक्षर की प्रति 
खम्भात के भण्डार में है, किन्तु इस प्रति की प्रंशस्ति मे प्रयुक्त विशेषणों को देखकर यह 
श्रनुमान होता है कि शायद वह प्रति मलधारी के हाथों की न हो । हाँ, यह सम्भव है कि उन्होने 
किसी भौर से वह प्रति अपने सामने लिखाई हो तथा उस लिखने वाले ने उन विशेषणों का 
प्रयोग किया हो । प्रतः हस्तलिपि के. प्रश्त पर भी पुनः विचार होना चाहिये । 


--सुखलाल 


विशेषावश्यकभाष्यान्तर्गत 
गणधरवाद की गाथाएँ 


विशेषावश्यक भाष्य की व्याख्या फरते हुये मलधारी आचार्य हेमचन्द्र ने गणशधरवाद 
मे जिन गाथाप्नो की ध्याख्या की है, भ्रथवा जिन गाथाग्रो को उद्धत किया है उन्ही का प्रस्तुत 
पाठ में समावेश किया गया है; क्ग्रोकि इस पुस्तक मे मुद्रित गुजराती अ्रनुवाद यक्त व्याख्या 
के क्‍ग्राधार पर ही किया गया है । 

निम्नाकित गाथाप्रो की पाठ-शुद्धि के लिये मैंने तीन प्रतियो का भ्राधार लिया है-- 

], मु० > विशेषावश्वक भाष्य की मलघारीकूत व्याख्या । ह 

2 को० 5 विशेषावश्यक भाष्य की कोट्याचायकृत व्याख्या । 

3. ता० >जेसलमेर स्थित ताडपत्र पर लिखी हुई विशेषावश्यक भाष्य की प्रति के 

प्राधार से पू० मुनि श्री पुण्यविजय जी महाराज द्वारा ५० अमृतलाल द्वारा 
गई प्रतिलिपि 

सामान्यतया ताडपत्रीय प्रति प्राचीन प्लौर शुद्ध होने से उसी के पाठ को मैंने 
प्रधानता दी है। जहाँ रचना भेद या श्रर्थ भेद के कारण पाठान्तर हैं उनको मैने टिप्पणी मे 
प्रदान किये हैं किन्तु सामान्यतया वर्णविकार के कारण जो पाठान्तर हैं, उनको मैंने छोड़ 


दिए हैं । 
[१ | 


जीवे तुह संदेही पच्चक्ख जण्ण धेप्प॑ति घड़ी व्व । 
झ्रन्‍्चतापचचक्ख च णत्ति लोए खपुण्फ व ॥१५४९॥। 

ण य सोइणुमाणगम्मी जम्हा पच्चक्खपुव्वय त पिं । 
पुन्वीवलद्धसम्बघसरणतो लिगलिगीण ॥॥१५५०॥ 

ण य जीव लिंगर्सबधदरिसिशमभू जती पुणो सरतो ॥ 
तल्लिंगदरिसणात्तों जीवो संपच्चओं होज्जा ॥१५५१॥ 
णांगमगम्मी थि ततो भिज्जति ज॑ णागमोड्णुमाणातो । _ _ 
रखा य कासइ पच्चक्खो जीवी *जस्सायमो वैयरत 4ऐश५२॥।  - 





3, कस्सा० ता० ॥ 
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जे चागमा विरुद्धा परोप्परमतो वि संसओ जुत्तो ; 
सव्वप्पमाणविंसयातीतो जीवो त्ति तेः बुद्धी ॥१५५३॥ 


गीतम ! पच्चेंखोच्चियं जीवी ज॑ संसयातिविण्णारों । 
पच्चक्खें च ण सज्क जंघ सुहदुक्खं? सदेहंम्मि १५५४॥ 


_कतवं करेमि काहं चाहमहंपच्चयादिमातों य । 
श्रप्पा संप्पन्चक्खी अतिकालकज्जोवंदेसातो ।।१५४५॥। 


किह* पंडिवण्णमह ति य किमत्थि त्ति ससओ किघ णखु ? 
सइ ससयम्मि वा<्यं “कस्साहंपच्चओ जुत्तो ॥१५५६।॥। 


जति खत्थि संसयि च्चिय॑ किंमतियि णत्यि त्ति संसओों कंस्स 9 
ससइते व सरूवे गोतभ ! किमंसंसये होज्जों ।॥१५५७॥ 


ग्णपच्चक्खत्त गतो गणी वि जीवो घडो व्व पच्चक्खों । 
घडओ वि घेप्पति गणी गुणमेत्तग्गहरातों ज॑म्हां ॥१५५८।। 


अण्णोणण्णो व्व गुणी होज्ज गुणेहि जतिं णाौम सो5णण्णो ॥ 
णरसुःगुणमेतग्गहणों घेप्पति जीवो गुणी-सक्ख ॥१५४६॥- 


अध अण्णों तो एवं गुणिणो न घडातयो वि पच्चक्खा । 
गुणमेत्तरगहणातो जीवम्मि कतो वियारोडये ?॥१५६०॥ 


अध मण्णसि अत्थि गृणी ण तु देहत्थतरं तझ्ों कितु । 
देहे णाणातिगुणा सो च्चियः ताराँं* गुणी जुत्तो ॥१५६१॥। 


णाणादयो न देहस्स *मुत्तिमत्तातितों घडस्सेव । 
तम्हा णाणातिगुणा जस्स-स देहाधियो जीवों ॥१५६२॥ 
इय तुह देसेजाय पच्चक्खो सव्वधा-मह जीवो । 
अविहतणाणत्तरातो तुह विंप्णारा व पडिवंज्ज१ ॥११५६३।॥॥ 
एवं चिय प-देहेडखुमाणतो गेण्ह- जीवमत्थि-त्ति-। 
अणखुवित्ति-रिवित्तीतो- विण्गाणंमय सरूवे-व्व? ॥।₹५६४।॥। 
]. चो-मु० । 2, दुक्खा-मुृ० । 3. कंज्जावएसाओ-को 5 !' 


5 ग्रस्या०-को० । 6. तेसि मु० को० | 
9. मरुखूच्च व दा०॥ 


4 कंह को० मु०। 
7. देहस्सइमु+को७>-।- &« परडिवज्जा-मु० 


ह। 
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जे! च शा लिगेहि सम सण्णंसि लिंगी जतो पुरा गहितो १ 
संग सस्सेण व सभ॑ ण लिगतो तोडशुमेयों सो ॥१५६४॥ 
श्सोष्णेगतो जम्हा लिगेहि सम ण-दिट्ठपुन्वों वि। 
शहलिंगदरिसणतो गहो$णुमेयो;स री रस्मि ॥।१५६६॥ 


शदेहस्सत्त्यि विघाता पतिणिय्रत्तकारतो घड्स्सेव । 
छावखारा च कत्णतो-दण्डातीण कुलालो व्व 4१५६७॥ 


५आत्थिदियविसयास आदाणादेयभावतोज्वस्स । 
कम्मार इवाद्यता लोए *सद्यसबलोहाणस ॥१ए६८।॥ 
भोत्ता देहादीण भोज्जत्तणतो णरो व्व भत्तस्स । 
सघातात्तित्तणतो अत्थि ग्र अत्थि *घरस्सेव ।॥९५६९१॥९ 


थ्जो कत्ताति स जीवो सज्कविरुद्धी त्ति त्रे मती होज्जा ॥ 
भत्तातिपसग्तों तण्णो ससारिणो४*दोसो ।।१५७०।। 


अत्थि च्चिय ते जीवो ससयतो सोम्म ! थासुपुरिसों व्व 
'ज॑ सदिद्धा गोतम ! त तत्थण्णत्थ वत्ति घुर्व ।१५७१॥। 


४0एवं णाम विसाणं खरस्स पत्त ण त॑ खरे चेव । 

अण्णत्थ तदत्यि च्चिय एवं विवरीतगाहे वि ॥॥१५७२॥ 
अस्थि ग्रज़ोवविवक्‍्खो पडिसेधातों घडो5घडस्सेव । 

शसस्थि घडोेत्ति शव जीवत्बित्तपरों सत्थिसद्ो४2यं ।॥१५७३॥ 
' भ्स॒तो ण॒त्यि सिसेधो संजोगातिपडिसेधतो सिद्ध । 
सेंजोगतिचतुक्क पि सिद्धमत्यतरे णियंते ॥॥१५७४॥। 


जीवोच्चि सत्यवमित सुद्धत्तणत्तो बडाभिघाण व । 
जेणत्येय सयत्थ सो जीवो अधुमती होज्ज ॥१५७५॥ 





4. यहाँ ता* प्रत्ति मे प्रश्नकर्त्ता के अर्थ वाला 'चीदकों शब्द का संक्षिप्त रूप "चो० 
दिया हुआ है । इसी प्रकोर “श्रा०” शब्द श्रपक्तायें'कां वानचक है, वह भी आचाये के कथन के 
स्लारम्भ मे ता० प्रति भे दिया हुआ है।. 2 आ्ञा०ता० । 3 देखें गाधा 4667। 
4. देखें गाथा 668 4 5. सडास को० मु०। 6 घडस्सेव ता०१ 7. देखें गाथा 669 | 
&. देखें, गाथा 670 4 9. णो दोसो मु... _40 चो० तप० | 7 य ज्वा०।॥ 
82. सहो य ता० 
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श्रत्थों देहो च्चिय से तं गो पज्जायवयणभितातो | 
णाणादिगृणो य जतो भणितो जीवो ण वेहोत्ति १५७६।॥। 
जीवो5त्यि वयो सच्च मव्वयणातोडवसेसवयर्ण व । 
सव्वण्णुवयणतों वा अ्रणुमतसब्वण्णु वयर्ण व! ।॥१४७७॥। 
भयरागमोहदोसाभावतोथ सच्चमणतिवाति च । 

सव्व चिय में वयर्ण जाणयमज्मत्थवय्रणं व. ।॥१५७८।॥।॥ 
भकिध सब्वण्णु त्ति मती जेणाह सव्वसंसयच्छेत्ता4 । 
पुच्छुसु व जं ण याणसि जेण व ते पच्चओ होज्जा ॥१५७९॥॥ 
एवमृवयोगलिंग गोतम ! सव्वप्पमाणसंससिद्ध । 
ससारीतरथावरतसातिभेतं मृर्ण जीव॑ ।॥९५८०।॥ 
धजति पुण सो एगोच्चिय हवेज्ज वोम॑ व सव्वपिण्डेसु । 
श्गोतम ; ”तमेगलिंगं पिण्डेसु तथा ण जीवो य ॥१५८१।॥ 
णाणा जीवा कुम्मातयो व्व भुवि लक्खणातिभेदातो । 
सुह-दुक्ख-वघ-मोक्खाभावों य जतो तदेगत्ते ।।१५५२।। 
जेणोवयोगलिंगो जीवो भिण्णो य सो पतिसरीर॑। 
उवयोगो उक्करिसावगरिसतो तेण तेडणता ॥॥१५८३॥॥ 


१एगत्ते सव्वगतत्ततों ण श्सोक्खादयो णभस्सेव । 
कत्ता भोत्ता मंता ण य ससारी जघाउडगास ।।१ ४५८४ 


एगत्ते णत्थि सुही वहृवधातों त्ति देसरिगुुयों व्व । 
वहुतरवद्धत्तरतो ण य मुक्को देसमुक्को व्व १५८५।॥॥ 
जीवो तणमेत्तत्यो जध कुम्भो तग्गुणोवलंभातों । 
अधवा5डणुवलभातो भिण्णम्मि घडे पडस्सेव ।॥१५८६।॥ 
तम्हा कत्ता भोत्ता बंधो मोक्‍्खो सुहं च दुक्‍खें च । 
ससरण च बवहुत्ता सब्वगतत्तेयु जुत्ताई ॥१५८७॥ 


गोतम ! वेदपदाण व्माणउत्य च तं न याणासि।__ 
ज विण्णाणघणो * चय भूूहितो समुत्थाय ॥॥१५८८॥। 





3. वाता०। 2. भावाझञ्रों कों० मु० 3. कह को० मु०4 4. -च्छेई को० मु०। 


5, चो० ता०। 
9. मोवरणा कां०्मु० । 


6. ग्रा० ता०। 7. तदेय-को० मु०। 9. एंगते ता० ॥ 


गणघरवाद की गाथयाएँ ह 2]7 
मण्णसि मज्जगेसु व मंतभावो भूतस मुदयब्भूतो । 
विण्णाणमेत्तमाता भृतेड्सुविणस्सति+स भूयों ॥१५८९॥ 
श्रत्यि णा य पेच्चसण्णा ज॑ पृव्वभवेडभिघारणाममुझ्रो त्ति। 
-“< जभणित न भवातों भवंतरं जाति जीवो त्ति १५६०॥ 


गोतम ! पत्तेत्थमेत मण्णतो णत्थि मण्णसे जीवं । 
वक्‍्कतरेसु य पुणोः भरियतों जीवो जमत्थि त्ति ॥१५६१॥ 


श्रग्गिहवशातिकिरियाफलं तो संसय॑ कुणसि जीवे । 
मा कुरु ण॒ पदत्यथोड्य इमं पदत्थ रिएसामेहि ॥॥१५६२।॥। 


विण्णाणातो5णण्णो विण्णाणाघणो त्ति सब्वसोः वा5इवि । 
स भवति भूतेहितो घडविण्णाणादिभावेणं ॥१५९३॥ 


ताइ चिय भूताइ सो5णुविणस्सइ विणस्समाणाइ | 

श्रत्थत रोवयोगे कमसो विण्णेयभावेणं ।॥१५९४।॥। 
,''पुष्वावरविण्णाणोबयोगतो विगससभवसभावो । 

विण्णाणसततीए विण्णाणाघणोड्यमविणासी ।।॥१५६५॥। 

ण य-रणाणसण्णाउवतिद्वुते सपतोवयोगातो । 

विष्णाणघणाभिक्खो जीवो5्य वेदपतश“विहितो ॥१५६६॥ 

एवं पि,भूत धम्मो णाण तब्भावभावतों बुद्धी । 

तण्णो तदभावम्मि विज णाण वेतसमयम्मि ॥१५६७।। 

श्रत्थमिते आतिच्चे चदे सतासु अग्गिवायासु । 

कि जोतिरय पुरिसो ? शअ्रप्पज्जोति त्ति णिहिद्दी ॥१५६८॥ 


तदभावे भावातों भावे चा5भावश्रो ण तद्धम्मो । - 
जध घडभावाभावे विवज्जयातो पडो भिन्नो ॥१५६९॥ 


एसि वेतपदारणा- रण तमत्य वियसि अधव सब्बेसि । 
श्रत्थो कि होज्ज सुती विण्णाण वत्युभेतो वा ॥१६००॥ 


“' जाती दव्व किरिया गुणो5धवा ससआओ्रो स* चायुत्तो ।। 
ग्रयमेवेति ण वाइय ण वत्थुघम्मो जतो जुत्तो ॥१६०१॥ 





. पुण ता०। 2 सब्वप्रो वावि मु० । 3 वेयवयभिहिश्ो मु० को०। 
+५ वाभा० ता०। 5. ससओो तवाजुत्तो मु० को० | 
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सव्बं॑ चिय संब्वेमयें सपरपंज्जायतों जतो रिएयत्त॑। 
संव्वमसब्वमंय *पि य विंचित्तरूव विवक्‍्खातों ॥१६०१॥। 


सामण्णविसेंसमेयो तेंण पत्तत्थो विवेक्खया जुत्तो । 
वत्थस्स विस्सरूवो पज्जायावेक्खंता सब्बी ।१६०३।। 


*छिएणम्मि संसयम्मी जिशेण जरमररंगविप्पमुंक्केण । 


'सो समणो पव्वइतो पंचहिं सह खण्टियसएहि ॥१६०४॥। 


एवं कम्मादीसु वि ज सामण्ण तय समायोज्ज॑ । 
जो पुण एत्थ विसेसो समासतो त पवक्खामि ॥॥१६०५॥॥ 


0. 


| 


त॑ं पव्वइत सोतु वितिशञ्रो श्रागच्छति अ्रमरिसेणं । 
वच्चांमि शमाणेमि परायिणित्ताण तं समण १६०६।॥ 


छलितो छलातिणा सो मण्णे माइ दजालतो वावि* 


को जाणति किध० वत्त एत्ताहे वट्टमाणी* से १६०७॥ 


सो पक्‍्खंतरमेगं पि जाति जति मे ततो मि तस्सेव । 
सीसत्तं होज्ज गतो वोत्तु पत्तो जिणसगासंर १६०८।॥। 


+आभदूठों य जिशेण जाइ-जरा-मरणविप्पमुक्केर । 
णामेण य गोत्तेण य सब्वेण्णू सव्व॒दरिसीर्ण ।१६० शा। 


#कि मण्णे अत्यि कम्म उदाहु णत्यि त्ति संसयो तुज्म । 
वेतपताणय अत्य ण याणखसे* तेसिमो अत्यं ॥॥९६१०॥। 


कम्मे तुह संदेहो मण्णसि त॑ शाणगोयरातीतं । 
तुह तमसझुमाणसाधणमसणुभूतिमयं फलं जस्स ॥१६११।॥॥ 


ग्रत्यि सुह-दुवखहैतू कज्जातो वीयमकुरस्सेव । 
सो दिटठो चेव मती वभिचारातो ण॒ त जुत्त १६ ११५॥ 


2. वाइ ता० । 3. कह मृ० कौ०। 4. वट्ठमाणी से को० । 


5 सगासे को० मृू०। 6 याणसी-मु० को० । 
” चिह्नाकित गाथाएँ नियुक्ति की हूँ । 
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जो तुल्लसाधणाण फले विसेसों ण सो विशा हैतु' । 
कज्जत्तणातो गोतम ! घडो व्व हेतू य सोर कम्मू ॥१६१३॥ 


बालसरीर देहतरपुन्व इ दियातिमत्तातो । 
जध बालदेहपुन्वो जुवदेहो पुन्वर्मिहं कम्म॑ ॥१६१४।॥ 


किरियाफलभावातो दाणादीणं फल किसीए व्व । 
श्त चिय दाणादिफल मरणप्पर्सीदाति जति बुद्धी १६१५॥ 


किरियासामण्णातो ज॑ फलमस्सावि त॑ मत कम्मं । 
तस्स परिणामरूव॑ सुह-दुक्खफल जतो भुज्जो ।।१६१६। 


होज्ज मणोवित्तीए दाणातिकिये व जति फल बुद्धी । 
तं ण रिमित्तत्तातो पिण्डो व्व॑ घडस्स विण्णेयो ॥| १६१७॥। 

' 2एवं पि दिट्ठफलता “किया ण॒ कम्मफला पसत्ता ते । 
सा शतम्मत्तफल ज्चिय जध मसफलो पसुविरशायासों ॥१६१८।। 
पाय च जीवलोओ वट्ठगति *दिट्ठप्फलासु किरियासु । 
श्ञदहिट्ठफलासु पुणो वट्टति णासंखभागो वि ॥१६१९॥ 

' सोम्म ! जतो चिचय जीवा पाय॑ दिट्ठप्फलासु वंट्टन्ति । 
खदििटूठफलाओो वि हु ताओ पड़िवज्ज तेरोव ॥॥१६२०॥ 
इधरा अद्विट्ठसहिता सब्बे मुच्चेज्ज ते अपयत्तेण* । 
7'अहिटटारम्भो चेव “किलेसबहुलो भवेज्जाहि ॥१६२१॥। 


जमणिट्ठभोगभाजो बहुतरया ज च रखोेंह मतिपुव्व । 
अटदिट्ठाणिट्ठफल कोइ वि किरिय समारभते!? || १६२२।। 


तेण पडिवज्ज किरिया अदिट्ठेगतियप्फला सब्वा । 
दिट्ठाशेगृतफला सा वि अदिट्ठाणुभावेण?* ॥१६२३।॥। 


अधव फलातो कम्म कज्जत्तेणतो पसाहित पुव्व 
प्रमाणवों घडस्स व क्रियाण तय फल भिन्न ॥१६२४॥ 


. से को० । 2 दाणादिफल त चिय ता०। 3. चो० ता०। 4. किरिया-मु० को० । 
5. तम्मेत्तमु०।.. 6 दिटूठफलासु मु०। 7 गअदिदृठ-मु०4 8 विय ताप्रो मु०। 
9. त्तण ता०।4 0 श्रद्िटदुठा० मु०॥ ]4 केसण्मु०4 2 समारभइ मुं० को० ; 
43 -जभावेण मु० को० | 
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ध,ग्राह णरु मुत्तमेंव॑? मृ त्तं चिय कज्जमुत्तिमत्ताओं । 


' इंध जह मृत्तत्तणतो घडस्स परमाणवो मुत्ता ॥१६२५॥। 


]. चो० ता० । 


तथघ सुहसंवित्तीतो संबंधे वेतणुन्भवात्तो य | 
बज्भबलाधाणातो परिणामातो य विण्णेय ।।१६१६।। 


श्राह्दर इवाणल इव घडो व्व णेहांदिकतबलाधाणो । 
खीरमिवोदाहरणाइ' कम्मरूवित्तममगाइ ।।१६२७॥। 


प्रध मतमसिद्धमेत परिणामातो त्ति सो वि कज्जाओो । 
सिद्धो परिणामों से दधिपरिमाणातिव पयस्स ।॥१६२८।। 


अब्मातिविगाराणं जघ वइचित्त विणा वि कम्मैणा । 
तध जति संसारीण हवेज्ज को णाम तो दोसो ॥।१६२६।॥। 


कम्मस्मि व को भेतो जध वज्मक्खघचित्तता सिद्धा । 
तथ कम्मपुग्गलाण वि विचित्तता जीवसहिताण ॥१६३०॥ 


बज्काण चित्तता जति पडिवण्णा कम्मणो विसेसेण । 
जीवाणुगतस्स मता भत्तीण व सिप्पिणत्थाणं ॥१६३१।। 


तो जति तखुमेत्त चिय हवेज्ज का कम्मकप्पणा णाम | 
कम्मं पि णखस्णु तझु च्चिय सण्ठत् र्भतरा णखवर ॥१६३२॥ 
को तीय विणा दोसो थूलातो सव्वधा विप्पमुक्कस्स । 
देहग्गहणाभावो ततो य ससारबवोच्छित्ती ॥१६३३॥ 


सव्वविमोबखावत्ती णिक्का रणतो व्व सव्वससारों । 
भवमुक्‍काण च पुणो संसरणमतो भ्रणासासो ॥१६३४।॥ 


मत्तस्सामृत्तिमता जीवेरा कर्ध हवेज्ज सबधो ?। 
सोम्म : घडस्स व णभसा जध वा दव्वस्स किरियाए ॥१६३५॥ 


श्रधवा पच्चक्‍्खेख चियं जीवोवणिबंधण जथध सरीर॑। 
चेट्ठ३5 कम्मयमेव भवतरे जीवसजुत्त ॥१६३६॥ 


मृत्तेशामृत्तिमतो उबधाताखुग्गहा कध होज्ज4 । 
जध विण्णाणादीण मदिरापाणोसबादीहिं ॥१६३७॥ 


2. आ० ता०। 3, चिट॒ठइ को० मु०। 4. द्वोज्जा मु० को० ॥ 


धणपघरवाद फो गाथाएँ 24 
शधवा णोगतोज्यं संसरी सव्वहाः अ्रमुत्तो त्ति 
जमणातिक॑स्मसंतत्तिपरिणमाचण्णरूवो सो ॥१६३८॥॥ 


+सेताणोश्णातीओ परोप्पर हेतुहेउभावातो 4 हु; 
देहस्स*,य कम्मस्स य गोतम  बीयकुसण व 44१९३६॥ 
कम्मे चा्सति गोतम ',जमर्गहोत्त्यदि सम्पकामस्स 4. 
चेतावहित चिहृण्णति दाणातिफल च लोयम्धि ॥|१६४० ३४ 
कस्ममरिच्छतो वा सुद्ध चिय जीवमीस*राइ वा ॥ 
मण्णसि देहातीख ज कत्तयर ण सो जुत्तो 4।६४१४ 
उवकरणाभावातो रिच्चेट्ठामृत्ततादितो वा वबि। 
डसरदेहारम्मे वि तुल्वता वाश्णवत्था वा ॥१६४२॥ 
आअधव सभावं मण्णसि४ विण्णाणघरणादिवेदवक्कातो । 
तथध०ण बहुदोसं गेतम ! ताण च पत्ताणमयमत्थो ॥१६४३॥ 
+छिण्णम्मि संसयस्मी९* जिणेण जरमरणविप्पमुक्केरा । 
सो समणो पव्वइतो पंचहि "सह खडियसतेहि ॥१६४४॥ 


[३] 


ते पव्वइते सोतु' ततियों आगच्छति जिंणशसयासे १ 
चच्चामि शुश वद्यमी वर्दित्ता पज्जुवासामि 4१६४४५ 
सीसत्त सोवगता सपद्मिदश्गिभृतिणशो जस्स । 
तिभुवराक्रतप्पणामों स महाभागो४मसिगमरिज्जो 3१६४६॥ 


श्तदर्भिगमणवंदरण्रोवासणा इणा होज्ज पूतपावी5ह । 
चोच्छिण्णससभो वा वोत्तु पत्तो जिणुसगास्र!" 4१ ६४७॥॥ 





, सब्बतो ता० । 2. जीवस्स य॑ ता०4 3. जीवमीसरासि वा (?) त्वा० । 

4. -वेयवुत्ताओ मु० को० । 5. तो को० । तह मु० । 6 ससयम्मि वि ता०॥ ससयस्मि 
सु०। 7 पर्चाह श्र खं-ता०। 8 ण॑ं (नही है) मु०। 9 तदघधिगमवदणणमसणादिणा 
होज्ज ता० 4 १0 सगासे मु० की० ॥ 


पे यह गाया आगे भी आती है--गद्याक 665. 
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नणधरवाद 
“गमभद्ठी य जिणेणं जाइ-जरा-मरणविप्पमुक्‍्केंण | 
णामेरणा य गोत्तेण य सव्वण्णु सव्वदरिसी रा ।।१६४दा१ 
*तज्जीवतस्सरीरं ति ःसंसओो रण वि य पुंच्छसे किचि 8 
बेतपताणा य श्र॒त्थं ण्‌ याणसें? तैसिमो अत्यो १६४६॥ 
वसुधातिभूतसम्‌ दयसंभूता चेतरा त्ति ते संका । 
पत्तेयमदिट्ठा वि हु मज्जंगमदो व्व समुदोये ॥१६५०।४ 
जध मज्जगेसु मदो.वीसुमदिट्ठो वि समुदये होतु । 
कालतरे विशस्सति तघ भूतगणाम्मि चेतण्णं ॥॥१६५१।॥॥ 
पत्तेयमभावातों ण रेणुतेल्ल व समुदये चेता । 
मज्जगेसु तु मतो वीसु पि ण॒ सव्वसों ण॒त्यि ॥१६५२।॥॥ 


भमि-घरि-वितण्हतादी पत्तेय पि हु जधा मतंगेसु । 
तघ जति भूतेसु मवे चेता तोः समृदए होज्जा ॥१६५३।॥॥ 


जति वा सब्वाभावो वीसु तो कि तदंगरिएयमो<्यं । 
तस्समुदयणियमो वा अ्रण्णेसु वि तो सर्वेज्जाहि ॥ १६५४॥ 


भूतारां पत्तेव पि चेतणा समुदये दरिसणातो । 

जध मज्जगेसु मदो मति त्ति हँतू ण्‌ सिद्धोप्य ॥१६५५४॥६ 
णणु पच्चकखविरोधो गोतम ! त णाणुमाणाभावातों ४ 
तुह पच्चकखविरोधो पत्तेय भूतचेत त्ति ॥॥१६५६।॥ 
भूतिदियोवलद्धाणुसरतो तेहि भिण्णरूवस्स । 

चेता पचगवक्खोवलद्धपुरिसस्स वा सरतो ॥१६५७ा॥ 
तदुवरमे वि सरणतो तव्वावारेवि णीवलंभांतो । 
इदियशिण्णस्स मती पच्रगवक्‍्खाणुभविणो व्व ॥।१ ६४८१३ 
उबलब्भण्णेण विगारगहणतो तदधिशओो धुव अत्थि । 
पुव्वावरवादायरए गहरणविगारादिपुरिसो व्व १६५९॥। 


सब्विदियोवलद्धासुस रणतो तदधियोणुमन्तव्यो । 
जब पचभिण्णविण्णाणपुरिसविष्णाणसंपंण्णो ॥॥१६६०१॥ 





। मप्णमे ण वा०। 2, याणसी मु० को० । 


३, ता-ह?० । 


गणधघरंवाद की गायाएं 23 
हे पिण्णांणेत रपुच्दं बालण्णणमिह णरणमंस्‍वाती । 
जध बरलणाणपुब्व॑ जुवेणरखं बं च देहघिय 4।१६६१॥ 


पढमोल्‍त्थगाभिलासो झण्णहां संभिलयसपव्वीड्य॑ । 
श्जघ सपत्याभिलासो$सुभूतितों से य देहघियों ॥१६६२॥ 


चालशरीर देहतरएव्वं इदियातिमत्तातो 
जुबदेहो बालातिव स ज॑स्स देहो स॒ देहि त्ति 4३६६६२॥ 


'. अपण्णसुहदुक्खपुव्व सुहात्ति वालस्स संपतसुह व १ 
अणुभूतिमयत्तरातो भरुभूतिमयो य जीवो त्ति ॥१६६४॥ 


3संताणोणातीशो परोप्पर हेंतुहेतु्भावोतो १ 
, चेहस्स य कस्मस्स य गोतम ; बीयकुराणं व १६६५ 


तो कम्मसरी राशं कत्तारं कस्णकज्जभावातो १ 
पडिवज्ज तदब्भधिय दडघडार कुलाल व ।१६६६॥ 


4अंत्यि सरीरविधाता पतिरियत्यका रंतो घडस्सेव । 
झकक्‍्खाण च करणातो दण्डातीण कुलालो व्व' ॥4१-६६७॥ 


ध्यत्यिदियविसयारा आादाणादेयभावतो5वस्स 
कम्मार इवादाता लोए सडासलोहारणा 4॥१६६८॥ 


*भोत्ता देहातीण भोज्जत्तणातो रारो व्व भत्तस्स । 
सघाततित्तणात्री अत्थी य अत्थी "घरस्सेव १।१६६६१॥ 


*जो कत्ताति स जीवो सज्कविरुद्धो त्ति बे मत्ती होज्जा ३ 
मृत्तातिपसगरातों व णरे ससाररिणो"ब्दोसो १६७०॥ 


जातिस्सरो रण चिगत्तो स रण्प्रतो बालजसतिसरणा व्व ! 
जध वा सदेसवत्त!" णरो सरतो विदेसम्मि ॥१६७१३१ 





4. पढ़मो थणा० को० मु०। 2. जह बालाहिलासपुव्वो जुबाहिलासों से देहेहिश्रो को० । 
3. यह गाया क्रमाक 639 पर झा चुकी है । 4. यह ग्राथा कमाक 567 पर झा गई है २ 
बहा 'दिहस्सत्थि विधाता' ऐसा पाठान्तर-है 4 5. यह गाथा क्रमाक 558 पर पहले श्रा गई 
है। 06. यह गाथा पुनः आई है, देखें क्राक [59 4 7. घडस्सेव-त्ा० | 8. यह गाथा 
ऋरमरक 570 पर पहले श्रा चुकी है। 9, “णो दोसो मु० ब्रा० 4 _0. सदेहवच ठता० । 





ट्ट्ब 


गणपघर्वाद 


अ्ध मण्णसि खण्ओरो वि हु सुमरति विष्णाणसंततियुणातों 8 
तहत सरीरपदण्णो सिद्धों विण्णाणसंताणों ॥॥ १६७२॥॥ 

ण॒य सव्वधेव खणियं णाणं पृब्दोवलछस रणातो ; 
खशिश्रो ण॒ सरति भूतं जध जम्माणंतरविणट्ठों ।६७३।४ 
जस्सेगमेगवंघणमेगतेर[ खशियं च विण्णाणं । 
सव्वखशणियविण्णाण तस्साजुत्त कदाचिदवि ।। १६७४॥ 

ज॑ं सविसयशियत्त चिय जम्माणुंतरहतं च तं कध खु । 
णाहिति सुवहुआविण्णाणविसय 'खरणभंगतादी रिंग ॥१६७४॥॥ 
शोण्हेज्ज सव्वरभंगं जति य मती सविसयागुमाणातों । 
त पि ण॒ जतो5णुमाण जुत्त सत्ताइसिद्धीओ ॥१६७६।॥ 
जाणेज्ज वासणातो सा वि हु थ्वासेन्तवासरिज्जाणां $8 
जुत्ता' ममेंच्च दोण्ह णु तु जम्माणंतरहतस्स ।६७७9।६ 
बहुविण्णाणप्पभतों जुगवमरणेगत्थताउधर्व गस्स । 
विण्णाणावत्या वा पड़च्चवित्तीविघातों वा ॥॥१६७५॥॥ 
विण्णाणखरविशासे दोसा इच्चादयों पस्सजंति । 

ण तु ठ्तिसंभूतच्छुतविण्णाणमयस्मि जीवम्मि ॥१६७६॥ 
ततस्स विचित्तावरणक्खग्मोव्समजाइ चित्तरूवाइ । 
खशियाशि य कालतरवित्तीरिी य मइविधाणाइई ॥१६८० ३४ 
गिच्चो संत्ाशों सि सव्वावरणपरिसंखये ज॑ं च | 
केवलमुदित केवलभावेशारणुतमविकप्प ।॥१६८१।॥ 

सो जति देहादण्णी तो पविसंतों” विशिस्परंतो वा । 

कीस ण दासति गोतम ! दुविधाण्‌ वलद्धिदो सा£ थे ॥१६८५।॥॥ 
असतोी खरसिंगस्स व सतो वि दूरादिभावतोउभिहिता । 
सुहमामृत्तत्तरातों कम्माणुगतस्स जीवस्स ।१६८३।॥॥ 


देह्ाणण्णे त्र जिए जमग्गिहोत्तादिसग्गकामस्स | 
बेततिहेत विहण्णति दःखणादिफल क लोयम्मि ॥2६८४॥ 





. >खमबभ-म्‌० । 2 गिण्डिज्ज मु० | 


3. -गसिद्धीय-ता० । 4. बासणाओं कौ० ! 


वरासणा उ म०। 5. वबाधपितर+-को० मु०। 6 जुत्तो-ता० ॥$ 7. -सतो व निस्स-म० । 
सती व दी मरंतों को०। 3. सात ता० 
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विण्णाणघणादीणं वेदपताण ?पदत्थमविदतो । 
देहाणण्ण मण्णसि ताण च पतारणमयमत्थो ॥॥१६८५॥। 


*छिण्णम्मि संसयम्मी जिशेण जरमरणविप्पमुक्केरां । 
सो समणो पव्वइतो पचहि सह खडियसएहि ॥१६८६॥।। 


| ४ | 
ते पव्वइते सोतु' वियत्तो आगच्छति जिशणसगास । 
वच्चामि ण वंदार्मि वंदित्ता पज्जुवासामि ॥॥१६८७॥। 


*शग्राभटठो य जिणेणं जातिजरामरणविप्पमुक्केणं । 
णामेण य गोत्तेण य-सव्वण्णू सव्वदरिसी ण ॥१६८८॥। 


“कि मण्णे5 पंचभूता श्रत्थि व रात्यि त्ति ससयो तुज्क । 
वेतपत्ताण य शत्य ण याणसी तेसिमो श्रत्थो ॥|१६८९॥। 


भूतेसु तुज्क सका सुविशय-मायोवमाइ' होज्ज त्ति । 
रण वियारिज्जताइ' भयन्ति ज सव्वधा जुत्ति ॥१६६०॥। 


भूतातिसंसयातो जीवातिसु का कथ त्ति ते बुद्धी । 
तं सव्वसुण्णसंकी मण्णसि मायोवम लोय ।॥१६६१।॥ 


जध किर ण सतो परतो णोभयतो णावि अण्णतो सिद्धी । 
भावाणमवेक्खातो वियत्त ' जध दीह-5हस्साण ।॥१६६२॥ 


भ्रत्थित्त-घडेका रोकता य सब्वेकदादिदोसातो । 
सब्वेडणभिलप्पा वा सुण्णा वा सव्वधा भावा ।।१६६३॥। 


जाताजातोभयतो रा जायमाण च जायते जम्हा । 
अणवत्याभावोभयदोसातो सुण्णता तम्हा ॥१६९४॥ 


हैतू-पच्चयसामग्गिवीसु भावेसु णो य ज॑ कज्ज । 
दीसति सामग्गिमय सबव्वाभावे ण सामग्गी ॥१६६५॥ 


. तमत्य-मु० को० । 2. देखें, गाया ।609 ॥ 3. कि मण्णे प्रत्यि भूया उदाहु नत्वि 


को ० मु०। 


4. दीहू-हस्साण ता० ॥ 
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गंणधरवाद 
परभागादरिसणतो सव्वाराभागसुहुमतातो थे | 
उभयाखुवलभातो सब्वाण्णुवलद्वितो सुण्णं १६६६॥। 
मा कुण वियत्त ! ससयमसति ण ससयसमुब्भवों जुत्तो । 
'खकुसुम-खरसिगेसु-व जुत्तो सो थार॒-पुरिसेसु १६९७॥। 
को वा विसेसहेतू सव्वाभावे वि थाणु-पुरिसेसु । 
सका ण खपुप्फादिसु विवज्जयों वा कधण्ण भवे ॥१६९८॥ 


पच्चक्खतोणुमाणादागमतो वा पसिद्धिरत्याणं ; 
सव्वप्पमाणविसयाभावे किध ससओो जुत्तो ॥१६६६॥ 


ज॑ ससयादयों णाणपज्जया त च रोयसम्बद्धं । 
सर्व्वण्णेयाभावे ण॒ सेंसयों तेण ते जुत्तो ॥१७००॥॥ 
संति च्चिय;ते भावा ससयतो सोम्म ! थाणुपुरिसो-व्व ; 
श्रथ दिट्ठंतमसिद्ध मण्णसि एखणु संसयाभावों १७० १॥। 
'्सव्वाभावे वि मती सदेहो सिमिणए व्व णो त्त-च । 
'ज-सरणातिनिर्मित्तो सिंमिणो णतु सव्वधाभावो १७०२॥॥ 
अ्णुभूतदिट्ठचितितसुतपयतिविका रदेवताणूया* । 
सिमिणस्स निमित्ताइ पुण्ण -पाव व णाभावों १9०३॥। 


विष्णाणमयत्तणतो घडविण्णाण व सिमिणओ भावो | 
अधवा विहितणिमित्तो घडो व्व णेमित्तियत्तातो ॥ १७०४॥ 


- सव्वाभावे -च-कतो -सिमिणोडसिमिणो -त्ति सच्चमलियं ति । 


गधव्वपुर पाडलिपुत्तं 4तच्चोवग्ग रो त्ति १७०५॥। 


कज्ज ति कारण ति य सज्ममियण साधरां-ति कत्त त्ति 
वत्ता वयण वच्च प्रपक्खोध्यं सपक्खोष्य ।१७० ६।| 


किचेह धिरदवोसिएचलता5रूवित्तणाइ खियताइ' । 
सद्दादयों य गज्मा सोत्तादीयाइ गह॒णाइई' ॥॥१७०७॥ 


समता विवज्जओ्रों वा सव्वागहरणं च किण्ण सुण्णम्मि । 
कि सुण्णता व सम्म सम्गाहों कि व मिच्छत ।१७०८॥। 





. कुछ को० मू०। 2. चो० ता०] 3. -ताएूगा ता०। 4. तत्यौव “कौ म० 
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किघ सपरोभयबुंद्धी कर्ध च तेसि परोप्परमसिद्धी । 

अध परमतीए भण्णति सपरमतिविसेसरां कत्तो ।॥१७०६९॥ 
जुगव कमेण वा ते विण्णाणं होज्ज ः्दीहहस्सेसु । 

जति जुगव का्वेबंसा कमेण पृव्वम्मि काउवकेखा ।॥१७१०॥। 
आ्रातिमविण्णाणं वा ज बालस्सेह तस्स का<्वेक्खा । 
तुल्लेसु विश कावेवखा परोप्परं लॉयरादुगें व्व ॥॥१७११॥ 
कि *हंस्सातो दीहे दीहातो चेव किण्ण दीहम्मि । 

कीस॑ व ण्‌ खपृप्फातो किण्ण खपृपष्फे खपुप्फातों ॥१७११॥। 
कि वाब्वेक्वाए,च्चिय होज्ज मती वा सभाव एवाय । 

सो “भावों त्ति सभावो वंज्भापुत्ते ण सो जुत्तो ॥१७१३।॥। 

होज्जावेक्खातो वा विष्णाण वाभिधासमेत्त वा । 

दीह ति व *हस्स ति व ण तु सत्ता सेसधम्मा वा ॥१७१४॥ 
इधरा हस्साभावे सव्वविशासो ह॒वेज्ज दीहस्स । 

ण य सो तम्हा सत्तादयो5णवेक्खा घडादोण ॥१६१५॥ 
जा<॑वि अवेक्ख5वेक्ख एमवेक्‍्खयावेवखणिज्जमणवेक्खा । 
सा ण॒ मता सब्वेसु वि सतेसु ण सुण्णता णाम ॥१७१६॥ 
किचि सतो तथ परतो तदुभयतो किचि णिज्चसिद्ध पि । 
जलदो घडओं पुरिसो "ण॒भ च ववहारतो णेय ॥१७१७॥। 
णिच्छेयतों पूंण बाहिरणिमित्तमेत्तोवयोगतो सव्व । 

होति सतो जमभावो ण॒ सिज्कृति णिमित्तभावे वि ॥१७१५॥। 
अत्थित्तपडेकाणोंगता य पज्जायमेत्तचितेय । 

अत्थि घड़े पडिवण्णे इधरा सा कि णा खरसिंगे ॥१७१६॥ 

डसुण्णअण्णताए वि सुण्णता का घडाधिया सोम्म |। 

एकत्त घडओ्ो जिचय ण सुण्णता णाम घडधम्मों !।१७२०॥। 


विण्णाणवयणवादीणमेगता तो तदत्यिता सिद्धा । 
अण्णत्त अण्णाणी शिव्वयबणों वा कध वादी ॥१७२१।॥। 





। दीहहुस्सेसु ता० ॥ 2. व रू० को० । 3 हस्सा नता० । + सा भावों ता० । 
3. हुस्स ता० । 6. ठह मु०, नह को० । 
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घडसत्ता घडधम्मोंः ततोंईणण्णो पडादितों निण्णी | : 
श्रत्यि त्ति तेश भणिते को घड एवेंति शियमो5यं ॥॥१७२२॥। 
ज॑ं वा जदत्थि तं त॑ घडी त्ति सवब्वंबडतापसंगो को । 
भरिते घडोत्यिः व कथ॑ सब्वत्यितावरोधो त्ति ।१७२३॥। 
अ्रत्वि त्ति तेण भणिते घंडोड्घडो वा घडो तु अत्येव । 
चूतोहचूतो ब्ब दुमो चूंतो तु जधा दुमो रिएयमा ॥१७२४॥ 
कि ते जात॑ ति मती जाताजातोभयं पि जमजातं? । 

अध जात॑ पि ण॒ जातं कि ण खपुप्फे वियारो5इयं ॥१७२५॥। 
जति सब्बधा ण॒ जातं कि जम्माणतर तदुवलम्भो । 

पुथ्व वाइ्णुवलम्भो पूणों वि कालांत्तरहतस्स ॥१७२६॥ 
जघ सव्वधा ण जात॑ जात॑ सुण्णवयणं तथा भावा। 

श्रव जातं पि ण॒ जात पभासिता* सुण्णता केश 2॥१७२७॥ 
जायति जातमजात जाताजातमध जायमारं च | 

कज्जमिह विवकक्‍्खयाए ण॒ जायए सव्वबा किचि ॥१७१८।॥। 
रूवि त्ति जाति जातो कुभो सठणतो पुणरजातों 
जाताजातो दोहि वि तस्समय जायमाणो त्ति ॥१७२९॥ 
पृब्बकतों तु धडतया परपज्जाएँहि तदुभएहिं च । 

जायतो य पडतया रा जायते सब्बर्धा कं भो ॥१७३०॥। 
वोमातिशि,च्च जात रण जायते तेश सव्वधा सोम्म !। 

इय व्व्वतया सब्व भयरणीज्ज पज्जवगतीय* ॥। १७३ १।। 
दीसति सामग्गीमयं सव्वमिहत्यथि णा य सा णरणु विरुद्ध । 
घेप्पति व ण॒ पच्चक्खं कि “कच्छभरोमसामर्गी ।।७३२।॥॥ 
सामग्गिमयो वत्ता वयण चत्त्ि जति तो कतो सुण्णं । 

श्रव स॒त्यि केण भणित वयणाभावे सुतं केश ? ॥१७३३॥ 


जेण चेव ण॒ वत्ता ववण वा तो ण सति वयरिज्जा | 
भावां तो सुण्णमिद ववर्मिरण” सच्चंमलिय वा ॥१७३४॥ 


). -धम्मा ता०। 2. घडों त्ति ता० की०। 3, ज॑ंदजाय्य कौ० मु०॥ 4. पयासिया मं 
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जाति सच्च णाभावो अधालियं ण प्पमाणमेत ति। 
अब्भुवगतं ति घ मती णाभावे ग्जुज्जएं त॑ं पि ॥१७३५॥ 


सिकतासु किण्ण तेल्ल सामग्गीतरे तिलेसु व” किमत्तथि । 
कि व ण॒ सव्व॑ सिज्काइ सामस्गीतो खपुप्फाणं ॥१७३६।॥ 


व्वं सामग्गिमय रोगतोय जतो<5णुस्प्पदेसो । 
अध सो चि सप्पदेसो जत्थावत्या स परमाणू ।।१७३७।॥ 


दीसति सामग्गिमय ण याणवो सति णझस्तु विरुद्धमिद३ । 
कि वाणूणमभावे निष्फण्णमिण खपुष्फेहि ॥९७३८।। 


देसस्साराभागो घेप्पति ण॒ य सो त्थि* णरणु विरुद्धमितं । 
सव्वाभावे वि ण सो घेप्पति कि खरविसाणस्स ।।१७३९॥ 


प्रभागादरिसणतो णाराभागो वि किमणुमाणं ते ।* 
आराभागग्गहसे कि व स परभगस सिद्धी ? ।॥१'७४०।॥॥ 


सव्वाभावे वि कतो आरा-प्र-मज्कभागणावरात्त । 
अघ प्रमती य भण्णति स-परमइविसेसरण कत्तो ॥१७४१॥ 


आर-प्र-मज्कभागा पडिचण्णा जति ण सुण्णता णाम । 
अ्रप्पडिवण्णेसु वि का बिकप्पणाण खरविसाणस्स ॥१७४२॥ 


सव्वाभावे चाराभागो कि दीसते ण 5परभागो 
सव्वागहण व ण कि कि वा ण विवज्जञ्ो होति ? ॥१७४३॥ 


प्रभागर्दरसण वा फलिहादीरस ति ते धुवे संति १ 
जति वा ते वि ण सता परभागादरिसणमहेऊ ।। १७४४।॥ 


सव्वादरिसयतो च्चिय य भण्णत्रे कीस भणति त॑ णाम । 
घृव्वन्भुवबतह्मणि? पच्चवंखविरोधता चेव ॥१७४४५॥ 


शृत्यि परूमज्मभागा अप्पच्चक्खत्ततो मती होज्ज । 
णणु अक्खत्थावत्ती अप्पच्चक्खत्तहाणी वा ।॥१७४६॥ 





. जुत्तमेत्त पि ता०, जृत्तमेंय ति मु०।. 2. वि० मु० को० 3 ->मित ता०; -मिण 
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, घ जुत्तोष्णुमाणाश्रों को० मु० । 
बोी०्मु०। 
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अत्यि अप्रच्च॑च्ख पि हु जघ भवंतों संसयातिविण्णाणं 
अध खत्थिं सुण्णता का कास व केंगोवलद्धा वा ॥१७४७॥ 


पच्चव्खेसु रे! जुत्तों तुह भूमिं-जलाणलेसु संदेहो । 
अणशिलागासेसुं भवे सो वि' ण ?कज्जोणुमाणातो ।। १७४<।॥ 


अत्थि ःअर्देग्सापादितफरिसातीरं गुरणी गुरात्तशतों ॥ 
रूवस्स घडो व्व गुणी जो तेसि सोडरिलो णार्म श७४६।४ 


अत्यि वसुधातिभारां तोयस्स घडोव्व मुत्तिमत्तातो । 
ज॑ मृताणं भारां तं वोम वत्त : सुब्वत्तं ।१७५०।॥॥ 


एवं पच्चखादिष्पमाणसिद्धाइ' सोम्म ! पडिवज्ज । 
जीवसरीराधारोवयोगधम्माइ भूताइ' ॥१७५१।॥ 


किध सज्जीवाड मती वल्लिग/तो४णिलावसाणाइ ॥ 
वोम विमत्तिभावादाधारो चेव ण सजीव ।॥१७५२॥।। 


जम्म-जरा-जीवण-म रण-रोहरणा-हा रदोहलामयतो । 
रोग-तिगिच्छातीहि य णशारि व्व सचेतणा तरवो ।। १७५१॥ 


अछिक्कपरोइया *छिक्‍्क्रमतसंकोयतो कुलिगों ब्व । 
आसयसंचारातो वियत्त ' वललीविताणाई ।।१७५४।॥। 


सम्मादयों य सावप्पवोधसंकोयणादितो5भिमयार । 
वउलातश्रों य सह्तिविसय ९कालोवलम्भातों ॥ १७५४ 
मसकुरोब्व सामाशजातिरूवंकुरोवलम्भांतो । 
तरुगणु-विदुदुम-लवरणो-वलादयों सासयावत्या ।!१७५६।॥ 
भूमिक्वतसाभावियसभवत्तो ददुदुरों व्व + लमुत्त । 

ग्रहवा मच्छो व्व सभाववोमसम्भूतपरातातो ॥| १७४७॥। 


अपरप्पेरिततिरियाशिय्मितदिग्गमणतोडरिलो मो व्व ॥ 
अगणलो आ्राहा रातों विद्धि-विका रोवलम्भातो ॥॥१७४५८।॥॥ 


तणवोड्णव्मातिविकारमृत्तजा तत्ततो$शिलंताइ । 
सत्थासत्यहताओ गिज्जीवसजीवरूवाओ ।॥१७५६९॥॥ 


2. अद्विस्सा-मु०, अ्द्िसा-को ० । 


3. छिक्‍कपरी 
4. मेत्त को० मूु०4 5. -भिमती ता० । 


6. ->कालाव -तः० । 
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वसिज्भृन्ति सोम्म ! बहुसो जीघा णवसत्तसंभवों ण॒ विय 
परिमित्तदेसों लोगो रा सेति चेगिदिया जेसि १७६०।॥ 


तेसि भवविच्छित्ती पावति रोट्टा य सा जतो तेखं । 
सिद्धमणंता जीवा भूताघारा ये तेघ्वस्स 4।१७६ १॥॥ 


एवमहिसरेइ्भावों जीवघरणा पति राय त्तं जतोड्भिहितं । 
सत्योवहतमजीव ण॒ु य जीवघर[ ति चो हिसा ॥|१७६२॥ 


* शाय घायडः ,ज्षि हिसे णाघातेतो वत्त रिच्छितमहिसो । 
रण विरलजीवमहिंसे ण॒ य जीवचरो त्ति तो हिसो? ॥१७६३॥ 


अहझंतो वि हु हिसो दुदठतणाओर मतो श्रहिमरो व्व 4 
'बाधेतो* थि' ण॒ हिसो -सुद्ध्तरातो जधा वेज्जी ॥१७६४।॥ 


प्रचसमितो तियू त्तो णाणी अविहिंसओ रण चिवरीतो ॥ 
-होतु व सपत्ती से मा वा जीवोव॑ रोधेरंए ॥।१७६५॥। 


असुभो जो परिणामों सा हिसा सो तु वाहिरपिमित्त । 
को वि अवेक्खेज्ज ण वा जम्हाध्णेयतिय बज्क ॥१७६७॥। 


असुभपरिणामहेऊ£ जीवाबाघो ज्ि तो मत हिसा । 
जरस तु ण सो णिमित्त संतो वि ण तस्स सा हिसा |॥१७६७॥॥ 


सद्दातयो रतिफला प वीतमोहस्स भावसुद्धीतो 4 
जघ तथ जीवाबाधो प सुद्धमणस्रो वि हिच्नाएं १७ ६८॥। 


*छिण्णम्मि संसयस्मि जियेण जसमरणविप्पमुक्केर ॥ 
सो समणो पव्वड्तो प्रहिं सह खडियसलेहि 4१७६६ | 


न 
4. घातइ त्ति ता०। 2. हिंसा ता०। 3 वाहितो न वि भु० को० । थै हेउ त्ञा० १ 
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] सुह्म मु०, सुहम्म की० । 2. आागच्छद को० मु०। 
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[४ | 


ते पव्वइते सोत सुधम्मोर आगच्छती? जिणसगार्स 8 
वच्चामि ण ववदार्भि वदित्ता पज्जुवासामि [१७७०॥४ 
*आरभट्ठो य जिणेण जाति-जरा-मरण॒विप्पमुक्केण । 
णामेण य गोक्तेरा य सब्वण्णू सव्वदरिसी झा ॥॥१७७१।॥ 
*कि मण्णे जारिसों इधभवम्मि सो तारिसो परभवे वि 
वेतपतारण य अत्य ण॒ याख्सी तेसिमो अत्यो ॥१७७शा 
कारणसरिसं कज्जं बीयस्सेवंकुरो4 त्ति मण्णतो । 
इधभवसरिसं सव्व जमवेसि परे वि श्तदजुत ।१७७३।॥ 
जाति सरो ०सगातो भूतणाओं “सरिसवाणुलित्तातो । 
सजायति गोलोमा5विलोमसंजोगतो दुव्बा ॥॥१७७४॥ 
"इनि रुक्खायुव्वेते जोशिविधाणे य विसरिसेहितो । 
दीसति जम्हा जम्मं सुधम्म ! *तं शायमेगतो ॥१७७५।॥ 
श्रधव जतो च्चिय बीयाणुरूवजम्मं मतं ततो चेव । 
70जीव गेण्ह भवातों भवतरें चित्तपरिणामं ॥१छ७६।॥ 
जेश भवंकुरवीयं कम्म चित्त च॒ तं जतो5भिहितं । 

एहेतु विचित्तत्तराओ >श्भवकुरविचित्तया तेशा १७७७॥ 


जति पडिवण्ण कम्म हेतुविचित्तत्ततो विचित्तं च । 
तो तप्फल पि चित्त 2०पवज्ज ससारिणा सोम्म | ॥ १छछठा॥ 


चित्त ससारित्त विचित्तकम्मफलभावतों हेतू । 
इध चित्त चित्ताण कम्माण फल व लोगम्मि ॥१७७६।॥ 


चित्ता कम्मपरिणती पोग्गलपरिणामतो जघा बज्का १ 
कम्माण चित्तता पुझ तद्धेतुविचित्तमावातो ।।१७८०॥ 


3. बदामी मु०। 4. -कुरोेब्व 


ता०4 5. तमजुत्त मु० को०॥_ 06. सिगाश्रो-मु० को० । 7. सौसवाणु-मु० को० । 
8. जति ता० । 9 तो मु० 0 जीय॑ ता०। !. वियत्तत्तणतों ता० । 
]2 वियत्तता ता० । 3. पव्वज्ज ता०।॥ [र्4, बज्ञ ता०। 
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श्रधवा इधभवसरिसो परलोगो वि जति सम्मतो तेण । 
कम्मफल पि इधभवसरिसं पडिवज्ज प्रलोगे ॥॥ १७८१॥ 
कि भरितमिधं मणुया णाशागतिकम्मकारिणो सति। 
जति ते तप्फलभाजो परे वि तो सरिसता जुत्ता ॥१७८५२।। 


अध इध सफल कम्मं ण॒ परे तो सव्वधा ण॒ सरिसत्त | 
अकत्तागमकतणासो' कम्माभावो5्धवा पत्तो ॥| १७८३॥। 


कम्माभावे वि* कतो भ्वंतर सरिसता व तदभावे । 
रणिक्कारणतो य भवो जति तो णासो वि' तघ चेव ।॥१७८४।। 


कम्माभावे वि! मती को दोसो होज्ज जति सभावोष्य । 
जघध कारणाणुरूव घडातिकज्जं सभावेण ।।१७८५॥। 


होज्ज सभावो वत्थ्‌ं णिक्कारणता व वत्थुधम्मो वा । 

जति वत्यू्‌ णत्यि तओड्णुवलद्धीतो खपुण्फ व ॥१७८६।॥। 
ग्रच्चंतमणुवलद्धों वि श्रध तग्रो अ्रत्यि ण॒त्यि कि कम्म । 
हेतू व तदत्यित्ते जो णझु कम्मस्स वि स एवं ॥१७८७।॥। 


कम्मस्स वाभिहाण हेतुसभावो त्ति होतु को दोसो । 
'णिच्च व सो सभावों सरिसो एंत्थ च को हेतू ॥१७८८॥। 


सो मुत्तो5मुत्तो वा जति मुत्तो तो ण सव्वधा सरिसो । 
परिणामतो पयं पि व ण देहहेतू जति अमुत्तो ।।१७८६।। 


उवकरणाभावातों ण य भवति सुधम्म ! सो अमुत्तो त्तिई । 
कज्जस्स मुत्तिमत्ता सुहसवितातितो चेव ।।१७६०॥। 


ग्रधवाउका रणतो च्चिय सभावतो तो विश सरिसता कत्तो । 
किमकारणतो ण भवे विसरिसता कि व विच्छित्ती ॥१७६१।॥। 


अध० वि सभावो धम्मो वत्युस्स ण सो वि सरिसभ्रो णिच्च । 
उप्पात्त-दिठति-भगा चित्ता ज वत्थुपज्जाया ॥१७६२॥ 


कम्मस्स वि परिणामों सुधम्म  धम्मो स पोग्गलमयस्स । 
हेतु चित्तो जगतो होति सभावो त्ति को दोसो ॥१७६३।॥। 





. -णासा मु०। 2, य कतो मु० को० । 3 होज्ज सभावरो यु० को०।_ / भ्रमुत्तो 
विको०मु०4 5. तो व ता० । 6. अहव मु० । 
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अधवा सब्बं वत्य पतिवर्खणं चिय सुधम्म ! धस्मेहि ! 
संभवति वेति केहि य*ः केहि यः तेदवत्थमच्चंत ॥१9९४॥। 
त॑ अप्पणो वि सरिसे ण पुव्वधस्मेहि पच्छिमिल्लाण । 
सकलस्स तिभुवणस्ंस य सरिसं समण्णघम्मेहि ॥१७६४॥ 


को सब्वधेव सरिसो$सरिसों वा इधभवे परभवे वा । 
सरिसासरिसं सब्ब॑ रिच्चारिगच्चातिरूव व ॥१७६९६।॥ 


जध रियएहि वि सरिसो ण॒ जुवा भुविवालवृड्ढधम्मेहि । 
जगतो वि* समो सत्तादिएह तथ परभवे जीवो ॥१७६७॥ 
मणुओ देवीभूतो सरिसो संत्तांदिएह जगतो वि । 
देवादीहि विसरिसो शिच्चारिच्चो वि एमेय ।।१७६८।॥। 


उक्करिसावकरिसता ण समाणाए वि होति* जातीए । 
सरिस्सगाहे जम्मा दाणातिफल विथा तम्हा+ ॥१७९९॥ 


ज॑ं च सियालो वइ* एस जायते वेतविहितमिच्चादि | 
सग्गीयं" जण्णफल तमसम्वद्ध सरिसताए ॥१८००॥ 


*छिण्णम्मि संसयम्मिं जिरोण जरमरणविप्पमुक्केर । 
सो समणो पव्वइतो पर्चाह सह खडियसएहि ॥१८० १।। 


[६] 
*ते पव्वइते सोत॑ं मडिआ्रो आगच्छती जिशसमास ५ 
वच्चामि ण॒ वदामि वंदित्ता पज्जुवासामि ॥१८०२श॥ 


नआभट्ठो य जिणेण जाइजरामरणविप्पमुक्केरां । 
णामेण य गोत्तेरा य सव्वण्ण सव्वदरिसी सा ॥१८०३॥। 


कि मण्णे वंध-मोक्‍्खा सति त्ति संसयो तुज्मं । 
वेतपतारां य अत्थं खा याणसी तैसिंमो अत्यो ।१८०४॥। 


. विमु० क्ोौ०॥ 2. बत्ता०। 3. वि जेण जातीए मु० को० ।॥ 4. जम्हा ता? । 
5 टच एम दा०। 6 सग्गीय ज च फल म० को० | 
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त॑ मण्णसि जति बंधों जोगो जीवस्स कम्मणा समय॑ | 
पुव्व॑ं पच्छा जीवो कम्मं व सम॑ व ते हो ज्जां १८०५) 
रण का पुन्वमहेतृतो खरसिगं वातसंभवो जुत्तो । 
रणजातस्स य णिक्कारणतो चिचिय विशासो ॥१८०६॥ 
अधवाणाति च्चिय सो रिक्कारणतो रण कम्मजोगो से । 
ग्ञ्रह रिक्कारणतो सो मुक्‍्कस्स वि होहिंति स भुज्जो | १८०७।। 


होज्ज थ्व स रिज्न्चमुक्को बंधाभावम्मि को व से मोक्‍्खो । 
ण हि मुक्कव्ववदेसो बंधाभावे मतो शभसों ।॥१८०८॥। 

रण य कम्मस्स वि पुष्व॑ कत्तुरभावे समुब्भवो जुत्तो । 
रिक्‍्कारणतो सी वि य तध जुगवुष्पत्तिभावो४ य १६०९॥ 
ण हि कत्ता कज्जं ति य जुगवृष्पत्तीय “जीवकम्मारणां । 

जुत्तो ववदेसो5्यं जघ लोएं गोविसाणाण ।॥१८१०॥ 
होज्जाणातीयो वा संबंधो तध वि ण घडते मोक्खो । 
जो$णाती सो5रणंतो जीव-एभाणा व संबधो ॥१5८११॥ 

इय जुत्तीय ण घडते सुव्वति य सुतीसु” बधमोक्खोर्थत्ति । 
तेण तुह ससओोडयं ण्‌ य कज्जो य जधा सुणसु ॥१८१२॥। 
सताणो5णातीओ परोप्पर॑ हेतुहैतुभावातो । 

देहस्स य कम्मस्स य मडिय ' बीयंकुराणं व ॥१८१३॥। 
श्रत्यि स देहो जो कम्मकारण जो य कज्जमण्णस्स । 

कम्म च देहकारणमत्थि य ज॑ कज्जमण्णस्स ॥१८१४।॥ 
कत्ता जीवो कम्मस्स करणतो जध घडस्स घडकारों । 

एवं चिय देहस्स वि कम्मकरणसभवातो त्ति ॥१८१५॥। 
कम्म॑ करणमसिद्ध' व ते मती कज्जतो” य तं सिद्ध । 
किरियाफलदो य पुणो पडिवज्ज तमग्गिभूति व्व ॥ १८१६।॥ 


ज संताणोणाती तेणाणतो5वि णायमेगतो । 
दीसति सतो वि जतो कत्थर्भत्‌ बीयकुरादीणं ॥१८१७।। 





3. अवि ता० । 2 होज्ज स मु०। 3 -भावे य मु० को०। 4. कम्मजीवाण ता० । 
3. सुतीए को० 6. मोकक्‍्खा त्ति मु०। 7 कज्जतो तय सिद्ध मु० कौ०१ 8 कत्थइ 
सु० को०। 9. -फुराइण मु० को०, >दीण व त्ता० । 
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श्रण्णतरमणिव्वत्तितकज्जं बीयंकुराण ज॑ विहित॑ । 

तत्थ हतो संताणो कुक्कुडि-अण्डातियाणं च ।।१८१८॥ 

जधवेह कंचणोवलसंजोगो5णातिसततिगतो वि । 

वोच्छिज्जति सोवायं तध जोगो जीवकम्माणं ।१८१६॥। 

तो कि जीवरभारां व) जोगो श्रध कंचणोवलाणं व । 

जीवस्स य कम्मस्स य भण्णति दुविधो वि' ण विरुद्धो ॥१८२०।। 
पढमो5“भव्वाणं चिय भव्वाणं कंचणोवलारणं व। 

जीवत्ते सामण्णे भव्वो5भव्वो त्ति को भेतो ॥॥१८२१॥ 


होतु व? जति कमभ्मकतो ण विरोधों णारगातिभेदो व्व । 
भणध य भव्वाब्भव्वा सभावतो तेरा सदेहो ॥|१८२२॥ 


दव्वातित्ते तुल्ले जीवशभाणं सभावतो भेतो । 
जीवाजीवातिगतो जधघ तथध भव्वेतरविसेसों ॥१८२३॥ 


एवं पि भव्वभावो जीवत्त पि व' सभावजातीतो । 

पावति णिच्चो तम्मि य तदवत्ये सुत्थि 4णिव्वारं ।॥१८२४॥ 
जघ घडपुव्वाभावोष्णातिसभावी वि सनिधणो एवं । 

जति भव्वत्ताभावों भवेज्ज किरियाय को दोसो ॥।१८२५॥। 


अशणुदाहरणमभावों खरसिग पि व मती ण त जम्हा । 
भावो च्चिय स विसिट्ठो कुम्भाणुप्पत्तिमेत्तेण ॥१८२६।॥ 


४एवं भव्वुच्छेतो कोट्ठागारस्स वावचयतो त्ति । 
त॑ णाणतत्तणतोडणागतकालव राणं व ॥१८२७॥ 


ज॑ चातीताणागतकाला ठुल्ला जतो य संसिद्धो । 

एवको झणतभागों भव्वाणमतीतकालेण १८२८९! 

एस्सेण तत्तियो च्चिय जुत्तों ज॑ तो वि सब्वभव्वारणां ! 

जुत्तो ण समुच्छेदो होज्ज मती "किध मत सिद्ध ॥१८२१९॥ 
भव्वाणमणतत्तणमणतभागों व किध व सुक्‍्को सि। 
कालाइश्रो ब्व मंडिय  मह वयणातो “व पडिवज्ज ।॥१८5३०॥॥ 


) व झह जोगो कंचणो-मु० को० + 2 पढमों वाभच्वाण भव्वाणं मु० को । 3. होंठु 


जऊजति म०। 
7. बता? | 


4, णेव्त्राण ता०4.. 5 चो०ता०। 6. कहमिण सिद्ध मु० को० । 
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सब्भृत्तमिणं गेण्हसु मह वयरणाततोध्वसेसचयरां व। 
सव्वणुतादितो वा 'जाणयमज्फत्थवयणं व ॥।१८३१॥ 


भण्णसि किघ॑ सब्वण्ण्‌ सब्वेसि सव्वसंसयच्छेत्ता । 
दिटठताभावम्मि,वि पुच्छचु जो रुसयो जस्स ॥ १८३२ 


व्मव्वा वि ण॒ सिज्किस्सति केइ कालेण जति वि सब्वेण । 
शणरसणु ले दि अ्रभव्वच्चिय कि वा भव्वत्तरा तेसि १॥१८३३।॥। 


श्भण्णति भव्य जोग्गो शा य जोगत्तेणाः सिज्कते सव्बो । 
जघ जोग्यम्मि वि दलिते शसब्वत्यथ ण की रते पडिमा ॥।१८३४॥५ 


जध वा स॒ एवं पासाण-कंशगजीगो वियागजोग्गो वि | 
रा विजुज्जति सब्वी चिचय स विउज्जति जस्स सपत्ती ॥१८३४॥ 


कि पुण जा संपत्ती सा जोगरस" एवं रा तु *अजोग्गस्स । 
त्थ जो मोक्खो शियमा सो भव्वाण ण॒ इतरेसि ॥। १८३६।॥। 


3कतकादिमत्तणातों मोद्खों खिच्चों य होति कु भो व्व । 
णो पद्धसाभावों भुवि तद्धस्मा वि ज॑ खिक््चों ॥१८३७॥। 


अरुदाह रणमभावो एसो वि मती णा त जतो ख्ियझो? | 
कुम्भविणासविसिद्ठों भावों चिंचय पोग्गलमयो5य!१ ।|१८३८॥ 


शक्ति वेगतेरा कत्त पोग्गलमेत्तचिलयम्मि जीवस्स । 
के रिव्वत्तितमधियं णभसो घडमेत्तविलयम्मि ।|१८३६९॥ 


सोड्णुव राधो व्व पुरो ख बज्कते बंघका रणा भाव। । 
जोगोः* य बधहेतू य य सो!* तस्सास री रो चि (5४० ,१ 


रण पुणो तस्स पसूती बीजाभावादिहंकुरस्सेव 
चोय च तस्स कम्म ण य तस्स तय ततो रशिचक्चो ।।१८४१॥ 


दव्वामृत्तत्तणतो ण॒र्भ व्व खिच्चो मतो स दव्वतया । 
सज्वगतत्तावत्ती मति त्ति त॑ णाणुमाणातो ॥१५४श२॥ 





3. जाणसु को० । 2 चो० ता>। 3.,आ० ता०$ 4. जोग्यो तेण व्ा० । 5. सच्च्रमिण 
मु०। 6 जोयस्म ता०। 7. अजोगस्स ता० । 3 चंं० ता० । 9 पिवत ते ५ ! 
0, ममो यमु०4 ]] अछवा कि ता० ६ 42. जोया मु० को० 4 ।3 पय ते मृ>रो> 


बज बराद 
को वा शिच्चण्गाहों सव्द चिय वि मवर्भंगथितिमतिय ॥ 
पज्जायंतरमेत्तप्पणा? दरखिच्चातिववदेसों |(८४३॥। 
मत्तस्स को5वकासो सोम्म ! तिलोगसिहरं मती किध से १ 
कंम्मलघृतातवागतिपरिणामादीहि मणितमिद्ध ॥ १८ंदटी। 
कि सक्किरियमरूव मंडिय * भुवि चेतणं च किमरूव । 
जध से? विसेसधम्मो चेतण्णं तथ मता किरिया ॥। १८४५॥॥ 
कत्तादित्तणातों वा सकक्‍्किरियोश्यं मतो कुलालों व्य । 
“देहृप्फदणतो वा पच्चवंख जतफुरिसों व्व ॥8 ८४६! 
<देहप्फदरहैतू होज्ज पयत्तो त्ति सो वि णाकिरिए | 
होज्जादिट्ठो ब्व मती 4तदरूवित्ते णझु समा ॥।१४४७॥४ 
रूवित्तम्मि स देहो वच्चों तप्फंब्ण पुणों हेतू । 
पतिणियतपरिष्फदणसचेतणाणं णा विय जुत्त ॥१८४ंदा। 
होतु किरिया भवत्थस्स कम्मरहितस्स कि खिमित्ता सा । 
णखु तग्गतिवयरिणामोर जब सिद्धत्तं तथा सा वि ॥१८४शाा 
कि सिद्धालयपरतों ण॒ गती धम्मत्यिकायबिरहातो । 
सो गतिउवग्गहकरो लोगम्मि जमत्थि णालोए [१८५०।॥॥ 
लोगस्स त्यथि विववखों सुद्धत्तरातों घडस्स अघडो व्व। 
स घडाति च्चिय मती ण शिसेघातो तदणू रूत्रो ॥१८५१।॥॥ 
तम्हा धम्माउथम्मा लोगपरिच्छेतकारिणो जुत्ता । 
इधरागासे तुल्ले लोगोइलोगोति को भेतो ॥१८५२।॥ 


लोगविभागा भावे पडिघाताभावतोडणवत्थातों । 
सववहा राभावो सवधाभावतो होज्जा ॥१८५३४ा 


णिरणुग्गहत्तरणातों ण गती परतो जलादिव भसस्स । 
जो गमरारणुग्गहिया" सो घम्वो लोगपरिमाणो ॥ १८५४॥ 


ग्रत्यि परिमाणकारी लोगस्स पमेयभावतोडवस्स । 
शरण पि व णोयस्सालोगत्थित्त य सोडवस्स ॥१5५४५।॥ 





. -प्पणा हि णिच्चा-ता०। 2 सोद्वा०। 3, देहप्फडफण ता० । 4. तदछूवत्ते म० को०। 
5 परिणामा को० मु० 6 -ग्यहितों ता० । 


घयघरवाद को गाथाएँ 


पड पसत्तमेव थाणातो त च सपों जतो छट्ठी 3 
इथ् कत्तिलक्खणोेय कत्तरणत्थतरं थाणए ।॥१८४५६।॥ 
शणभरिच्चत्तणओ वा थाणविरश्तसपतरां ख जुत्त से १ 
सध कर्माभ्ावातों छुणक्कियाभावतो वा वि ॥१८५७॥४ 
शएंच्चत्यास्पातो वा वोमातीय पडरस पसज्जेज्जा । 
अघ रण सतत णेगतो थारणपतत्रोउवस्सपडण ति ॥१८ए८५॥ 
“अवत्तो सिद्धो क्ति मती तेशातिमसिद्धसभवों जुत्तो । 
कालाणातित्तशतो पढसशरीर व तदजुत्त ॥१:५६॥ 


परिमियदेसेडणता कि मत मुत्तिविरहितत्तातो । 
श*णेयस्मि च णणाइ दिट्ठीओ चेगरूखम्मि ११९८६०॥३ 
ण हु वइ ससरी रस्स पप्पिथ्यडप्पियावहतिरिवमादीख । 
चेतपदारणय च लुम ण सदत्य मुखसि बो सका 4१5६१॥ 
सुह बंधे मोक्खम्मि य सत्र य ण॒ कज्जय जतो फूडो चेव 4 
ससरीरेतरभाषो णरखणु जो सो ग्ध-मोवखो दक्चि ।॥१८६३॥ 


अछिण्णष्मि संसयर्श्मि जिसेण जरमरणविप्पमुक्केर । 
सो समरणरे पज्व इत़ो *अ्रद्धृट्ठेहि सह खडियसतेहि ११८६३ $ 


(७] 
शते पथ्वइते सोतूं मोश्थिरि अगच्छती जिणसगासे । 
चच्चामि ण वद्यर्मि वंदित्ता पज्जुबवासामि ॥१८६४।॥ 
श्झाभद्ठो य जिस्पेणं जाइ-जरस-मरखविप्पमृक्‍्केण । 
शामेण य गोत्त ण,य सब्वण्णू सब्वदरिसी ण ॥१८६४५॥ 
कि मण्णे भ्रत्यि देवा उदाहु णत्ति त्ति ससयो तुज्क । 
वेत्पताण य अत्थ रा याणारस्ी देसिमो अ्त्यो ॥१८६६॥ 
तें मण्णसि णेर्‌इया परतता दुक्खसंपउत्ता। य । 
ण॒ तरति इहागत्‌ सद्धेया सुन्वमणा वि ॥१८६७॥ 





) णियम्मि सु» । 2. प्यियाप्रिय मु ५ $ अख् दुर्दाह को०, ऋद्ध दिठहिं मु०्व 
|. सपतत्ता दा० ३ 
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उए्‌्णघरवाद 


सच्छंदवारिणो पुण देवा दिव्वप्पभावजुत्ता य | 
ज ण॒ कताइ वि दरिसणमुवेति तों संसतो तेसु ।। १८६८।॥ 


मा कुरु ससयमेतते श्सुदूर्र मणुयादिभिण्णजातीए । 
पेच्छुसु पच्चक्ख चिय चतुब्विधे देवसंघाते ।१८६९॥। 


पुव्व पि ण सदेहो जुत्तो ज॑ जोतिसा सपच्चक्खं । 
दीसति तकक्‍कता वि य उवधाता5 एुम्गहा जगतो ॥१८७०।॥ 


आलयमेत्त च मती पुर व तव्वासिणों तध वि सिद्धा । 

जे ते देव त्ति मता ण॒ य निलया खिच्चपरियुग्णा ।।१८७६९॥ 
को जाणति व किमेतं ति श्होज्ज रिस्संसय विमाणाइ । 
रतणमयरणुभोगमणादिह जध विज्जाधरादीण ॥१८७२।॥ 


होज्ज मती माएय तधावि तक्‍्कारिणों सुरा जे ते । 
ण य मायादिविकारा पूर व खिच्चोवलभातो ॥१८७३।। 


जति णारगा पवण्णा पकिट्ठपावफलभोतिणो तेरा । 
सुबहुगपृण्णफलभुजों पवज्जितव्वा सुरगणा वि ।१5७४॥ 
संकतदिव्वपेम्मा विसयपसत्ताइसमत्तकत्तब्बा । 
अशणधीणमरसुअकज्जा रारभवमसुह ण एति सुरा ।॥१८७ ५॥॥ 


ण॒वरि जिण जम्म-दिक्खा-केवल-रिव्वाणमहरिएोगेरां ॥ 
भत्तीय सोम्म ! ससयवोच्छेतत्य व एंज्जण्हु१ ।।१८७६॥॥ 
पुव्वाणुरागतो वा समयणिबद्धा तवोगुणातों वा । 
णरगणपीडाइण्ग्गह कदप्पादीहि वा केइ ॥१८७णा 


जातिस्सरकधणातो कासति पच्चक्‍्खदरिसणातो य 
विज्जामतोवायणसिद्धीतो गहविकारा तो ॥।१८७८।॥ 


उक्किट्ठपुण्णसंचयफलभावातोभिधाणसिद्धीतो । 
सव्वागमसिद्धीतों य सति देव त्ति सद्धेयं ॥१८७९॥ 


दव त्ति सत्ययमित सुद्धत्तणतो घडाभिधाण व । 
अ्रघ व मती मणुओ चिचिय देवो गुण-रिद्धिसपण्णों १८८०४ 


2 भोज्ज ता०। 3 पेव्वाण ता० 4, एज्जहण्हा मु०; एज्जण्हा को० 


गणधरवाद को गाथाएँ 24] 
त ण॒ यतो तच्चत्ये सिद्धे उवयारतो मता सिद्धी । 
तच्चत्थसिहे सिद्धे माणवर्सिघोवयारो व्व ।।१८८१॥। 
देवाभावे विफल! जमग्गिहोत्तादियाण किरियाणां । 
सग्गीय जण्णाण य दाणातिफल च तदयुत्त ॥१८८२॥। 
जम-सोम-सू र-सु रगुरु-सा रज्जादी शि जयति जण्णेहि । 
मतावाहणमेव य इ दादीण विधा सव्वं ॥॥१८८३॥। 


है *छिण्णस्मि संसयभ्मि जिणेरा जरमररणविप्पमुक्केरां । 
सो समणो पव्वइतो अद्ध टठेहि सह खडियसतेहि ॥१८८४॥ 


[८ । 


ते पव्वइते सोतू अकपिओ्रो आगच्छती जिणसगासं । 
वच्चामि ण वर्दामि वंदित्ता पज्जुवासामि ।॥१८८५॥। 
'आभदठो य जिशेण जाइ-ज रा-म र श-विप्पमुक्केरा । 
नामेण य गोत्तेण य सव्वण्णू सव्वदरिसी ण्‌ ।॥१८८६।॥ 
“कि मण्णे णे रइया अत्थि ण॒त्थि त्ति ससयो तुज्कं । 
वेतपरताण य अत्थ न याणसो तेसिमो अ्रत्थो ॥॥१८८७॥ 


त मण्णसि पच्चकखा देवा चदातयो तथधण्णे वि । 
विज्जामंतोवायरणराफला इसि द्वीए गम्मति ॥॥१८८८॥।। 


ते पूण सुतिमेत्तफला णेरइय त्ति किध ते गहेतव्वा । 
सकक्‍्खमणुमाणतो वा5इणुवलभा भिण्णजातीया ॥१८८९॥ 


 मह पच्चक्खत्तरातो जीवाईय व्व* णारए गेण्ह । 
कि ज॑ सप्पच्चक्ख त पच्चक्ख ण॒वरि एक्क॑ |॥९८६०॥। 


जं कासति पच्चक्खं पच्चकक्‍्ख त पि घेप्पते लोए 
अधवा जमिदियाण पच्चक्खं कि तदेव पच्चक्ख ।।॥१८६१।॥ 


जध सीहातिदरिसण सिद्ध ण य सव्वपच्चवर्ख । 
उवयारमेत्ततो त पच्चकक्‍्खमरणिदियं तच्चं३ ।॥१८९२।। 





4. व फल ता० । 2' जीवादीए य ता० ॥ 3 तत्य म॒०; 
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मृत्तातिभावतों सोवलद्धिमतिदियाइ क्‌भों व्व । 
उवलभद्वाराणि तुः ताई जीवों तदुबलद्धा १८६३॥। 
तदुवरमे वि सरशातों तब्वावारे वि सखोवलभातो । 
इब्यिभिण्णो णाता पचयवक्‍्खोवलद्धा वा ।श56४॥। 

जो पूण अशिदियो चि्चिय जीवो सव्वाः्पिधाणविगमातों । 
सो सुबहुश्न विजाणति अ्वणीतघरों जधा ददठा ॥25६५॥। 
णु हि पच्चक्ख धम्मतरेण तद्धम्ममेत्तगहणाती । 
कतकत्ततो.व सिद्धी कभारिच्चत्तमेत्तस्स ।१८६६।। 


पृव्बोवलद्धमंबधश्सरणतो वाणलो व्व घूमातो | 

अघव गखिमित्ततरतो शिमित्तमक्खस्स करणाई ॥]१5&६७॥। 
केवलमणोधिरहितस्स सव्वमणुमाणमेत्तय जम्हा । 
णारगतव्भावम्मि य तदत्थि ज तेण ते सति ॥१८९८॥। 


पावफलस्स पकिटठरस भोइणो कम्मतोज्वसेस व्व । 
सति धुव तेभिमता णेरइया अध मती होज्जा ॥१८९९।। 


अ्च्चत्थदुविखता जे तिरिय-सारा णारग त्ति तेडभिमता । 
त ण जतो सुरसोक्खप्पगरिससरिस ण त दुकख ।१९००॥। 


सच्च॑ं चेतमकपिय | मह वयणातोइवसेसवयरा व | 
सब्वण्ण्‌ त्तणतों वा अणु मतसव्वण्णवयण व ।426० १ 
4भय राग दोसमोहाभावत्तो सच्चमणतिवाइंग्च । 

सव्व चिय मे वयण जाणयमज्मत्थवयरां वा ॥॥१६०२॥। 
"क्रिध सब्वण्णु त्ति मती पच्चक्ख सव्वसंसयच्छेत्ता । 
7भयरागदोस रहितों तल्लिगाभावतो सोम्म | ॥॥१६०३।। 


“छिण्णम्मि ससयम्मि जिणेण जर-मरणविप्पमुक्केण । 
सो समरो पव्वइतो तीहि *स्रमं खडियनतेहि ॥१8०४॥ 





]. -शणि ताइ मु०। 2. सब्वप्पिहाण-मु० को० । 3 सम्बद्धमर ता०। 4 यह गाशथ्य 
गाधाक 578 पर पहले झा चुकी है। 5. >णतिवात च त्ा० 4 6 ता० में यह गाथा 
ऊपर की गाया से पहले है। 7 भयरोग-मु०। “8 तिहि झो सह ख-म०; तिहिंच सह 
ख-को० ॥ 
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[६ | 


ते पथ्वइते सोतु अयलभाता आगच्छती जिणसगास । 
वच्चामि ण बदार्मि बदित्ता पज्जुवासामि ॥१६०५॥। 
अआभटठो य जिशेण जाइ-जरा-मरणविप्पमुक्केरा । 
णामेण य गोत्त ण य सव्वण्णू सव्वदरिसी ण ॥॥१६०६।॥। 


“कि मण्णे पृण्ण-पाव अ्रत्यि व णत्थि त्ति ससयो तुज्क । 
वेतपताण य अ्रत्थ ण याणसी तेसिमो अत्यों ।॥१६०७॥ 


मण्णसि पुण्ण पाव साधारणमधव दो वि भिण्णाइ । 
होज्ज ण वा कम्म चिय सभावतों भवपपचो्य ।॥१६०५॥। 


पृण्णक्करिसेः सुभता तरतमजोगावकरिसतो हाणी । 
तस्सेव खये मोक्‍्खों *पत्थाहारोवमाणानरो ।।१९०९।॥ 


पावुक्करिसेड्धमता तरतमजोगावकरिसतो सुभता । 
तस्सेव खये मोक्‍्खो भ्ग्रपत्थभत्तोवमाणातो ॥१६१०॥ 


साधारणवण्णादि व अध साधारणमधेगमत्ताए । 
उक्करिसावकरिसतो तस्सेव य पृण्णपावक्खा ।।१६११॥ 


एवं चिय दो भिण्णाइ होज्ज होज्ज व सभावतो चेव । 
भवमसभूती भण्णति ण सभावतों जतो5भिमतों ॥१६१२॥ 
“होज्ज सभावो वत्थु णिक्कारणता व वत्थुधम्मो वा । 
जति वत्थू णत्थि तश्रोष्णवलद्धीतो खपृष्फ व ॥।१६१३॥ 


ग्रच्चतमगुवलद्धों वि अध तश्रो अत्थि श॒त्यि कि कम्म । 
हेतू व तदत्थिते जो णणू कम्मस्स वि स एवं ।॥१६१४। 


कम्मस्स वाभिधाण होज्ज सभावो त्ति होतु को दोसो । 
पृतिणियताकारातो ण य सो कत्ता घडसस्‍्सेव ॥॥१६९५॥। 


मत्तोड्मृत्तो व तश्रो जति मृत्तो" तोडभिधाणतो शिण्णो । 
गकस्मं ति सहावो त्ति य जति वाबअ्मृत्तो ण कत्ता तो ॥१६१६॥। 


] -वकरिसे मृु०। 2 पच्छा ता०॥ 3 अपच्छ-ता०। 4. >भिमत ता०। 5 यह 
गार्थाक्र !786 पर पहले भी ञ्रा चुकी है। 06 मृत्ता तो त्ा०! 7, कम्म तक्षिम० को० | 
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देहाणं वोम॑ पि व जुत्ता कज्जातितो य मुत्तिमता । 

श्रध सो सिक्का रणया' तो खरसंगादयों होतु ॥१६१७।। 
अध वत्थुणो स धम्मो परिणामों तो स *जीवकम्माणं । 
पुण्णेतराभिधाणों? कारणकज्जाणुमेयों सो ।.१६१८/ 
किरियाणां कारणतो देहातीणं च कज्जभावातों । 

कम्म मदभिहित ति य पडिवज्ज तमग्गिभूति व्व ॥१8१९॥। 


त चिय वेहादीण किरियारणा पि य सुभासुभत्तातों । 
पडिवज्ज पृण्णपाव सभावतो भिण्णजात्तीय ॥१६२०॥। 


सुह-दुक्खाणं कारणमणुरूव कज्जभावतो5वस्स । 
परमाणवों घडस्स व कारणमिह पृण्णपावाइ ।१९२१।॥ 


सुह-दुक्खका रण जत्ति कम्म कज्जस्स तदखुरूव च । 
पत्तमरूव* त पि हु अध रूवि णासुरूवं तो ॥१६९२२।। 
ण॒ हि सव्वधारणुरूवं भिण्ण वा कारण अ्रध मत ते । 

कि कज्ज-का रणत्तरामधवा वत्युत्तरा तस्स !१६२३।। 
सव्ब चुल्लातुल्ल जति तो कज्जाखुरूवता केय॑ । 

ज॑ सोम्म ! सपज्जायों कज्जं* परप जयो सेसो । १९२४॥ 
कि जधघ मुत्तममृत्तस्स कारण तथ सुहातिण कम्मं । 
दिद्‌ठ सुहातिका रणमण्णाति जघेह तथ कम्मं ॥१६२५॥। 


होतु तय चिय कि कम्मणा रा ज॑ तुल्लसाधणाणं पि । 
फलभेतों सोश्वस्स सकारणों कारण कम्म ।१€२६॥। 


ए थे च्चिय त मृत्त मुत्ततलाघाणतो जथा कु भो । 
देहातिकज्जमृत्तातितो य" भणिते पुणो भवति ॥१६२७॥। 
तो कि देहादीरं मृत्तत्तणतो तय हवइ” मृत्त । 

अध सुख-दुक्खातीर्ण कारणभावादरूव ति ॥१६४८।॥। 


ण सुहातीणं हेतू कम्म चिय कितु ताण जीवो वि । 
होति समवायिकारणमितर कम्म ति को दोसो ॥१8२६।॥। 





] णिककारणतो छा० । 2. स कम्मजीवाण मु० को० । 3, -धाणें ता० । 4. -छवत्त' 


पित्ता०। 


5. पज्ज॑-चा० ।4 6 >तितो व्व मु० को० । 7. हवतु त्ता० । 
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इय रूवितते सुह-दुक्खकारणते य 'कम्मणो सिद्धे 
पुण्णावकरिसमेचते ण दुक्खबहुलत्तरामजुत्त ।।१६९३०॥ 


कम्मप्पकरिसजरितं त्दवस्स पगरिसाणुभूतीतो । 
सोक्खप्पर्गा ' भूती जध पुण्णप्पगरिसप्पभवा ॥१6 ३ श। 


त्थ बज्भसाधराप्पगरिसगर्भावादिहण्णधा ण तय 
घविवरीवबज्कफसाधणबलप्पकरिस अवेवखेज्जा ॥१९६३२॥ 
देहो णावचयकतो पुण्णक्करिसे व मुत्तिमत्तातो । 

होज्ज शव स हीणत रझओो कधमसुभत रो महल्लो य (॥१६३३॥ 


एतं चिय विवरीत जोएज्जा सव्वपावपचखे वि । 
ण॒ य साधारणरूव कम्म तदका रणाःभावा ॥१६३४॥ 


कम्म जोगरिमित्त युभोअसुभो वा स एगसमयस्मसि । 
होज्ज ण॒ तृभयरूवो कम्म वि तश्रो तदरणुरूवं १६९३५! 


शणरस्तु मण-बइ-काययोगा सुभासुभा वि' समयम्मि दीसति । 
दव्वस्मि मीसभावो भवेज्ज ण तु भावकरणम्मि ॥१६३६॥ 


मार सुभमसुभं वा ण तु मीस ज॑ च झाणराविरमे वि। - 
लेसा सुभासुभा वा सुभमसुभ वा दझ्मो कसम ॥१६३७।॥। 


पुव्वगहितं च कम्म परिणामवसेण मीसत रेज्जा । 
इतरेतरभाव वा सम्मा-मिच्छाडि ण॒ तु गहणे ॥॥१९३८५॥ 


मोत्तूण आउञ्र खलु दसणमोहं चरित्तमोह च ॥ 
सेसाण पगडीरण उत्तरविधिसंकमो भज्जो ॥॥१९३९॥ 


सोभणवण्णातिगुण सुभाखुभाव ज तय पुण्णं | 
विवरीतमतो पाव ण॒ बातर णातिसुहुमं च ।। १६४०॥। 


गेण्हति तज्जोग चिय रेणु पुरिसो जधा कतब्भगो । 
एगकक्‍्खेत्तो गाढ जीवो सब्वप्पदेसेहि ॥॥१६४१॥ 


»ग्रविसिट्ठपोग्गलघणे लोए थूलत खुकम्मपविभागो । 
जुज्जेज्ज गहणकाले सुभासुभविवेचरण कत्तो ॥१६४२।॥। 


[ कम्मुणो ता०॥ 2 बव्व को०। 3 चो० त्ता०। 


टिक 2] 
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ग्रविसिट्ठ चिण ते सो पंरिणामाउउसयसभावतो खिप्प। 
कुरते सुभमयुभ वा गहरों जीवो जधा5षहार ॥१९४३॥। 


परिणामाउञ्सयवसतो घेणूये जधा पयो विसमहिस्स । 
तुल्लो वि तदाहारो तथ पुण्णापृण्णपरिणामों ॥१६४४॥ 


जध वेगसरीरम्मि वि सारासारपरिणामतामेति । 
अविपिट्ठो *आहारो तध कम्मसुभासुभविभागो ।। १६४५! 
सात सम्म॑ हास पुरिस-रति-सुभायु-णाम-गोत्ताइ । 

पृण्ण सेसं पाव णेय सविवागमविवागं ॥१९४४॥ 

असत्ति वहि प्‌ण्णपावे जमग्गिहोत्तादि सग्गकामस्स ! 
तदसंवद्ध सव्व दाणातिफलं च लोगम्मि १६४७॥ 


“छिण्णम्मि संसयम्मि जिणेरा जर-मरणशा[विप्पमुक्‍्केरा । 
सो समणो पव्वइतो तिहि तु सह खडियसतेहि ॥॥१९४८।३ 





| १० | 
'ते पव्बइते सोतु' मेंतज्जों आयच्छती जिणसगास , 
वच्चामि रण वंदारमि वदित्ता पज्जुवासामि ॥१९४६९।॥ 
“आशभटठो य जिणेणश जाति-जरा-म रणविप्पमुक्केरा । 
खामेणा य गोन्तेण य सब्वण्णू सव्वदरिसी रा ॥॥१६५०।॥। 
कि मण्णे परलोगो अअश्रत्यि रो अत्यि त्ति ससयो तुज्क | 
वेतपत्ताणा य अत्यथं ण याणसी तेसिमो अत्थी ।१९४ १॥। 


मण्णसि जति चेतण्ण मज्जगमतो व्व भूतधम्मों त्ति। > 
तो णत्यथि परो* लोगो तण्णासे जेण तण्णासों ॥१६४५२॥। 

अधघ वि तयत्यततरता ण य णिच्चत्तणमओञ्रो वि तदवत्थं । 

ग्रणलस्स व अरणीओ शिण्णस्स विणासधम्मस्स ।१९५३।॥ 


ग्रध एगो सव्वयश्रो णिक्किरिश्रो तह वि णत्थि परलोगों । 
ससरणाभावाओं वोमस्स व सब्वपिडेसु ॥१६९५४॥। 





] श्रा०त्ञा०। 2. वाहारो मु० को० ।* 3. अत्थि णत्यि मु० को० । 4 परलोगा मु०! 
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इध लोगातो व परो सुरादिलोगों ण॒ सो वि पच्चक्खो । 
एव पि ण परलोगो सुव्वति य सुतीसु तो सका ॥१६५५॥ 


भूतिदियातिरित्तस्स चेतणा सो य दव्वतो रिच्चो । 
जातिस्सरणातीहि पडिवज्जसु वायुभूति व्व ।१९५६॥ 


रण य एगो सव्वगतो खिक्किरियो लक्खणातिभेतातो । 
क्‌ भातशझ्रो व्व बहवो पडिवज्ज तमिदभूति व्व ॥१६५७।॥। 


इधलोगातो य परो सोम्म ! सुरा शारगा य परलोगो ! 
यडिवज्ज मो। रयाकपिय व्व विहितप्पमाणातो ।१९४५८।॥। 


जीवो विण्णाणमयों त चारिच्च ति तो ण परलोगो । 

अ्ध विण्णाणादण्णों तो श्रणभिण्णो जधागास ।।१९५९॥। 
एत्तो च्चिय ण स कत्ता भोत्ता य अतो वि खत्थि परलोगो । 
ज च ण ससारी सो श्रण्णाणामुत्तिश्रो ख व ॥१६६०॥। 


मण्णसि विणासि चेतो उप्पत्तिमदादितो जधा कुभो । 
णणु एत चिय साधणमविणासित्ते वि से सोम्म ! ॥१६६१॥। 


अधवा वत्थुत्तशतो विशासि चेतो ण॒ होति कुभो व्व । 
उप्पत्तिमतातित्त कधमविणासी घडो बुद्धी ॥१६६२५।॥ 


रूव-रस-गध-फासा सखा सठाशा-दव्व-सत्तीओं । 
कभो त्ति जतो ताप्रों पसूति-विच्छित्ति-धुवधम्मा १६६३॥ 


इध पिडो पिंडागार-सत्ति-पज्जाय-विलयसमकाल । 
उपज्जति क्‌ भागार-सत्तिपज्जायरूवेण ॥ १६६४।॥ 


रूवातिदव्वताए ण जाति ण॒ य वेति तेरा सो रिच्चो । 
एवं उप्पात-ब्वय-धू वस्सहाव मत सव्व ॥१९६५॥। 


घडचेतणाया णासो पडचेतणाया समुब्भवों समय । 
सताणेणावत्या तथेह-परलोगजीवारां ।।१६६६॥।। 


मणुएहलोगणासो सुरातिपरलोगसभवो समय । 
जीव उयाश्वत्थाण णेहभवों णेवः परलोगो ॥१६६७ 


| णेय ता० मु०। 
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असतो खत्यि पसूति होज्ज व जति होतु खरविसाणस्स ! 
ण य सव्वधा विशासों सब्वुच्छेदप्पसंगातों :१६६८।/ 
तो5वत्यितस्स केशवि विलयो धम्मेण मवरणुमण्णेणं,। 
वत्थुच्छेतों ण॒ मतो श्संववहारावरोधातो '१६६९॥ 


ग्रसति व परम्मि लोए जमग्गिहोत्ताति सग्गकामस्स 
तदसवद्ध सव्वबं दाणातिफल च* परलोए ॥१६७०॥। 


“छिण्णम्मि सप्यम्मि जिणेण जर-मरणविप्पमुक्केण $ 
सो समणो पव्वइतो तिहि तु सह खडियसलेहि !!१९७१॥ 


ते पव्वइते सोत पभासो आगच्छई जिणसगास । 
वच्चामि रा वदार्मि वंदित्ता पज्जुवासामि ॥१६७२।॥ 
आभद्ठो य जिणेणंं जाति-जरा-मरणविप्पमुक्केणं | 
णामेण य गोत्तेण य सन्वण्णू सव्वदरिसी णं !॥१६७३१४ 
*कि मण्णे णेव्वार्ण अत्थि रात्यि त्ति ससयो तुज्क ! 
वेतपताण य अत्थ न याणसी तैसिमो अत्यो ॥१९७४।। 


मण्णसि कि दीवस्स व णास्ो णेव्वाणमस्स जीवस्स । 
दुक्खक्खयादिरूवा कि होंज्ज व से सतोज्वत्या ॥ १६७५॥॥ 


अधवा5डणातित्तरातो खस्स व कि कम्म-जीवजोगस्स । 
अविजोगातो ण भवे ससाराभाव एवं त्ति ॥१8७* ॥। 


पडिवज्ज मंडिश्रों इव विजोगमिह *जीवकम्मजोगस्स । 
तमणातिणो वि कचण-धातूण व णाणकिरियाहि ॥१६७०१ 
ज णारगातिभावो संसारो णारगातिभिण्णो य । 

को *जीवो ५तो मण्णसि तण्णासे जीवणासो त्ति | १६७८।॥॥ 


ण॒ हि णारगातिपज्जायमेत्तणासम्मि सव्वधा णासो । 
जीवह॒व्वस्स मतो मुद्दाणासे व हेमस्स ।॥१९७९॥ 


] सब्वुच्छे -मु०। 2. सववहारोव-मु० को० । 3, च लोप्मम्मि मु० को० 8 


4. कम्मजीवजोंगस्स मु० को० $ 5 जीका ता० 


6 त॑ मु० को० । 
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कम्मकतो संसारो तण्णासे तस्स जुज्जते णासो । 
जीवत्तमकम्मक्त तग्णासे तस्स को णासो ॥॥१९८०।॥। 


ण विकाराखुवलंभादागासं पिव विशासधम्मो सो । 
इध णासिणो विकारो दीसति क्‌ भस्स वाउवयवा ॥१९८१॥ 


कालंतरणासी वा घडो व्व कतकादितो मत्ती होज्जा । 
णो पद्धंसाभावो भुवि तद्धम्मा वि जं सिच्चो ॥१९८२।॥। 


अशुदाहरणमभावो खरसिगं पिव मती रण तं जम्हा । 
कंभविणासविसिट्ठो भावों चिचिय पोग्गलमयों सो ॥१६८३॥ 


शक वेगतेण कतं पोग्गलमेत्तविलयम्मि जीवस्स । 
कि णिव्वत्तितमधियं णभसो घडमेत्तविलयम्मि ॥१९८४॥ 
दव्वामृत्तत्तणतो मुत्तो रिच्चो ण॒भं व दव्वतया । 
णरणु विभूतातिपसंगो एव सति णाणुमाणातो ॥१९८५॥ 


थ्को वा शिच्चर्गाहों सब्ब चिय विभवर्भंगठितिम इये॑ । 
पज्जायंतरमेत्तप्पणादरिकच्चा तिववदेसों ॥। १९८६॥ 


रण य सव्वधा विशासो5णलस्स परिणामतो पयस्सेव । 
क भस्स कवालाण व तधाविकारोवलभातो ॥| १६८७।॥। 


जति सव्वधा ण॒ णासोहणलस्स कि दीसते ण सो सवसख॑ | 
परिणामसुहुमयातों जलदविका रजणुरयो व्व' ।।१६८८॥। 


होतृरामिदियंत्तरगज्का पुणारिदियतरग्गहरां । 
खधघा एति ण॒ एति य पोग्गलपरिणामता चित्ता ॥१६८९॥ 
एगेगिदियगज्का जध वायव्वादयो तहस्गेया । 
होत्‌ चकक्‍्खुग्गज्का “घाणातिग्गज्मृतामेति ॥१६8०॥ 

है जध दीवो रिव्वाणों परिणामतरमितो तघा जीवो । 
भण्णति परिणेंव्वाणों पत्तोडणावाहपरिणास ।। १६९ १॥ 


मृत्तस्स पर सोक्‍्ख णाणाणाबाधतो जधा मुखिणो । 
चद्धम्मा पुण विरहादावरणा&वाघहेऊण ।॥१९६२।॥ 





. इस गाथा की पुनरावृत्ति हुई है गाथाक 739॥. 2. इस गयथा की भी पुनरावृत्ति 
हुई है गराथांक 78434 3 घाणिदियगज्ञझ-मु« को० 
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। आय मु० को०, देखें गाथा 7894 ।॥ 2 वियए कौ० । 
4. तन्‍्तासाम्रो मृत्तो मु० को० । 5. >य द्ावा-म० को० । 


ग्रगघरराद 


मृत्तोक॑रणांभावादण्णाणी ख व णरु विरुद्धोरर्य । 

जमजीवता वि पावति एत्तो च्चिय भणति त शाम ॥१९6३॥। 
दव्वामृत्तत्ततभावजातितो तस्स दूरविवरीत । 

ण हि जच्चंतरगमरां जुत्त रभसो व जीवत्त ॥ १९६४॥ 

भुत्तांतिभावती णीवलद्विमंतिदियाईं क्‌ भो व्व । 

उंवलभदहाराणि उ ताइ जीवो तदुबलद्धा ॥ १६६४॥। 

तदुवरमे वि सरखणुतो तंव्वावारे वि णोवलभातो । 

ईंदियंभिण्णो !णःता पचगवक्‍्खोबलद्धा वा ।१६९६।॥। 

णाणरहितों ण जीवी सह्वतो&5रसु व्य मुत्तिभावेण । 

ज तेण विरुद्रमित अत्थि य सो जाणरहितो य ॥१६६७॥ 


किध सो शाणसरूवों सणु पच्चक्खाणुभूतिती “शियए । 
परदेहम्मि वि गज्को स पवित्तिणिवित्तिलिगातो ॥१६६८॥ 


सव्वावरणावगमे सो सुद्धतरो ह॒वेज्ज सूरो व्व 
तम्मयभावाभावादण्णाणित्त ण जुत्त से ॥१६६९॥। 

एवं पयासमइश्रो जीवो छिद्दावरभासयत्तातो । 
किचिम्मत्त भासति छिद्ावरणप्पदीवो ब्य' २०००) 
सुबहुञ्नतर वियाणाति मुत्तो सव्वप्पिहाणाविगमातो । 
अंवणीतघरो व्व णरो विंगतावरणो४ पदीवो व्व ॥२०० १॥ 
पुण्णापृण्णकताइ ज सुह-दुक्खाई लेण तण्णासे । 

तण्णासी 5तो मृत्तो णिस्सुह-दुवबखो जधागास ।२००२॥ 
अ्धवा णिस्सुह-दुक्खी णभ व देहिंदियादिग्भावातो । 
आ्राहारो देही च्चिय ज सुह-दुक्खोवलद्धीणा ॥२००३॥ 
पुष्णफलं दुक्ख चिय कम्मोत्यतों फल व पावस्स |... 
णण पावफले वि सम पच्चकखविरोधिता चेव० ||२० ०४ 


जत्तो च्चिय पच्चवख सोम्म ! सुह णत्थि दुक्खमेवेत । 
तप्पडिकारविनत्त तो पृण्णफल ति दुबंख ति ।॥२००५॥। 


3 विगयावरगप्पईवों मु०कीणः 
6. चेव मु० को० | 
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विसयसुहं दब चिय दुक्खपडिगारतो तिगरिच्छ व्व । 
त'सुहमुवया रात्तो *ण योवयारों विशणा तच्च ॥२००६।॥॥ 
तम्हा ज मुत्तसुह त तच्च दुक्खसखएज्वस्स।... 
मुखिणो5णाबाधस्स व शिप्पडिकारप्पसूतीतो ॥२००७॥। 


जघध वा णशाणमयो5य जीवो णाणोवघाती चावरणां । 
करण मगणुग्गहकारि सव्वावरणक्खए सुद्धी ।२००८।।. 


तथ सोक्खमयो जीवो पाव तस्सोवघातय* रोयं । 
पुण्णमणुग्गहकारि सोक्ख सव्वक्खए सयल ।॥॥२००९॥॥ 
*जध वा कम्मक्खयतो सो सिद्धतादिपरिणरति लभति | 

त्तघ संसारातीत पावति तत्तो च्चिय सुहं पि। ॥॥२०१०॥। 
सातासात दुकक्‍्खं तव्विरहम्मि य सुह जतो तेण । 

देहिदिएंसु दुबखं सोकख देहिदियाभावे ॥२०११॥ 

जो वा देहिदियज सुहमिच्छुति त पडुच्च दोसोध्य । 
ससारातीतमित धम्मंतरमेव सिद्धियुह ।२०१२।॥। 
कधमणुमेय* ति मती णाणाणाबाधतो त्ति णणु भरणितं । 
तदरिच्च णाण पि य चेतणधम्मो त्ति रागो व्व ॥२०१३॥। 


कतकातिभावतो वा णावरणाबाधका रणाभावा । 
उप्पातदिठतिभगस्स भावतो वा रा दोसोष्य ॥२० १४॥ 


ण ह वइ" ससरोरस्स प्पियप्पियावहतिरेवमादि च ज॑ । 
तदमोक्खो णासम्मि व सोक्‍्वाभावम्मि व रण जुत्त ॥२०१५॥॥ 


ण॒ट॒ठों अ्रसरीरो चिचिय सुह-दुक्खाइ पियप्पियाइ च । 
ताइ ण॒ फुसति णट॒ठ फुडमसरीर ति को दोसो ॥॥२०१६॥। 
वेतपताण 'य अत्थ रण सुटदु जाणसि इमारण त सुणसु । 
ग्रसरी रव्ववदेसो अधरणो व्व सतो शिसेघातो !॥२०१७।। 
ण णखिसेघतो य अण्णम्मि तव्विहे चेव पच्चओ जेण । 
तेणासरीरग्गहरो जुत्तो जीवो ण खरसिंग ।।२० १५।॥। 





. ण य-उवयारो मुं० को० । 2, -घाइये मु० कोौ०)। 3. अहवा क्रम्म-की ० ॥ 
तिमु>को०। 5. कह नण मेय मु० 4 6 वें ता०१ 7- >भण उमत्य ता० । 
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जं च वसंत त॑ं संतमाह वासद्रतों सदेहं वि । 
ण फुसेज्ज वीतरागं जोगिणमिट्ठेत्तरविसेसाः ॥३० १६(| 


वावेति वा णिवातों वासदृत्थो भवतमिह संत । 
शवज्काध्वत्ति व संतं णाणातिविसिद्ठमधवाह ॥२०२०।। 


ण वसंतं अवसंतं ति वा मती णासरी रगहणांतो | 
फुसणाविसेंसणं पि य जतो मरते संतविसय ति ॥॥$०११।॥ 


एवं पि होज्ज मुत्तो णिस्सुह-दुबंखत्तर तु तदवत्य । 
तें णो पियप्पियाई जम्हा पुषंणेयरकयाईं ॥३०२१॥ 


णाणाथ्वाधत्तणतो ण॒ फु्संति वीतरागदोसस्स । 
तस्सप्पियमप्पियं वा मुत्तसुहूं को पसगोउत्थ ॥२०२३॥ 


“छिण्णम्मि संसयम्मि जिशेर जर-मरणविप्पमुक्केण । 
श्नोी समणो पव्वइतो तिहि तु सह खडियसतेहिं ।॥२०२४॥ 


गणधघरा सम्मत्ता | 


ने. अऑभल+ज अत >> अन 


[, वंसेते सर्द तमाह मु०, वसत्त सतत तथाह को ०) 2 विसैसी ता०। 5. बंज्ञी तॉढ । 
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शभ्रीवरण 69 
ज्ञेय 25, 73 च्त्न्‌ 
स्तझ-ल्ट नरक 35 
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त्ाण्ड्य महात्राह्मण 47 नारक 28, 50 
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- तैत्तिरीय ब्राह्मण 47, 48, 67 “संशय-निराकरण अप 
त्रिपिट्क 6 --सर्वज्ञ को प्रत्यक्ष है 29 
दिक्‌ 6 --भ्रतचुमान से सिद्ध 32 
दीघनिकाय 6 --सर्वेज्ञ-बचन से सिद्ध 832 
दीप ताम कर्म 02 


“का स्वेथा नाश नही  64 निंगोद 09 
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हसेसि 42 +दैव-नारक )54 
पडाय -+सिद्धि 53 
भी सन्देह 59 “प्रभाव 54 
+सन्द्रेह-निवारण 67 परोक्ष ]3] 
“>प्ीप-निर्धाण ऊँसा 60 इन्द्रियजन्य ज्ञान 29 
“ादिम्प-तय 60 पर्याय 2, 99, 3 
“जय घामाव 60 “दो भेद 28 
“सिद्धि 46] “ल्ज्न्पर 82 
मा हर पयु दास 6, 76 
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क्ष 
है १8 
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देगे, मोक्ष" 'मक्ति' पाप 48, 423, 70 
लिसब सय.... 79, 9, 92, 44 0 00 इ 
दिषप्र 7 वाद 35, 443 
“यए डा 86 कर ; 32 
ड्त्म्पस्स 97 “णभ्रक्ृष्ट पुण्य से देव 24 7 
विलशस्वसा 99, 37 “वाद 35, आम 
पापिक कक “का फन सुख नहीं ]77 
स्यापभ्रोद 60 पुण्य पाप चर्चा 34 
“5विपयक सन्‍्देह 434 

पांच पक्ष 34 
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है 5 4 6 “« ही क्छगा ]48 
कप री ५ हो प 
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धीष्द-सूची 267 
पृथ्वी बाधक प्रमाण 7 
“सचेतन-सिद्धि 89 बुद्ध 6 
प्रकृति 46 बुहदारण्यक 5, 24, 30 
प्रतीत्य समुत्पादवाद॑ ह 62 चोद्ध 6, 59, 60, 6], 
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*>अती स्िये वाधिक $5 क्ष्त 3; 6, 28,352 
प्रमाणवातिकालंकांर 7 “विषयक संशय का 
प्रमाद 43 >न्सझंय-निराकरण 73 
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5 खुखी 465 ““अव्य-भाव _ 44 
“ सर्वज्ञ 66 धोगदृष्टिसमुच्चय 66 
--अ्रजीब नही 67 योगशिखोपनिषद्‌ थ्रव 
“-आवरणो का अ्रभाव 70 योगिप्राभूत के 93 
“पुण्य नहीं होने पर भी सुखी. 470 रसाविभाग ]47 
नित्य 62 रूप 
“+अव्यापक 63 लिंग 4, !3 
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नपनिध्यानित्य 57 
विन्लामघन 5, 24, 43, 46, 
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विपय॑ य॑ 5, 73 
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राजस्थान प्राकृत भारतों संस्थान, जयपुर 


+-अधावधि प्रकाशित ग्रन्थ--- 


कल्पसूत्र सचित्र 


राजस्थान का जैन 
साहित्य 


प्राकृत स्वय शिक्षक 
आ्रागम तीर्थ 


स्मरण कला 


अल. 


(मूल, हिन्दी एवं अग्रेजी श्रनुवाद तथा 200-00 
36 बहुरगी चित्रो सहित) 

सम्पादक एवं हिन्दी श्रनुवादकः महोपाध्याय 

विनयसागर, अग्रेजी श्रतुवादक डा० मुकुन्द लाठ 


(राजस्थानी विद्वानों द्वारा रचित प्राकृत, 30 00 


' सस्कृत, अपभ्र श, राजस्थानी, हिन्दी भाषा 


के ग्रथो पर विविध विद्वानों के वैशिष्ट्य 
पूर्ण एव सारगर्भित 36 लेखों का सग्रह) 


लेखक--डा ० प्रेमसुमन जन 5-00 
(श्रागमिक प्राकृत गाथाश्रो का हिन्दी ]0-00 
पद्यानुवाद) 


प्रनु० डा० हरिराम श्राचार्य 


(अवधान कला सम्बन्धित प० धीरज- 85 00 
लाल टो० शाह लिखित गुजराती 

पुस्तक का हिन्दी भ्रनुवाद) 

श्रनु० मोहन मुनि शादू ल 


जेनागम दिग्दर्शन (45 जैनागमो का सक्षिप्त परिचय) सजिल्द 20-00 

ले० डा० घुनि श्री नगराजजी सामान्य 6-00 
जेन कहानियाँ ले० उपाध्याय महेन्द्र मुनि 4-00 
जाति स्मरण ज्ञान ले० उपाध्याय महेन्द्र मुनि 3-00 
हाफ ए टेल (अ्धेकथानक) (कवि बनारसीदास रचित स्वात्मकथा 50-00 


गण धरवाद 


श्र्धक्यानक का अग्रेजी भाषा मे अनुवाद, 

्रालोचतात्मक अध्ययन एवं रेखा चित्रों सहित) 

सम्पादक एवं श्रनुवादक डा० घुकुन्द लाठ 

(दलसुखभाई मालवणिया लिखित गृजराती 50-00 
गणघरवाद का हिन्दी अ्रनुवाद ) 

अ्नु० प्रो० पृथ्वीराज जेन 

सम्पादक--महोपाध्याय विनयसागर 


७-0) ४०७«««. 


कि घमुद णाान खठ्यश 77 


जैन इन्सक्रिप्सन आ्राफ द 
राजस्थान 


एग्जेक्ट सायन्स फ्राम 
जैन सोसेज पाठ ॥, 
बेसिक मेथेमेटिवस 


उपभिति भव प्रपचा कथा 


ग्रपश्र श और हिन्दी 

वौद्ध एव गीता के शवाचार 
दर्शन क सदर्भ में जेद 
आचार दर्शन का तुलना- 


त्मक एवं समालोचनात्मक 


अध्ययन 


(राजस्थान के प्राचीन, ऐतिहासिक एवं वेशिप्ट्य पृर्ण जैन 
शिलालेखों, मूर्तिलेखों का परिचयात्मक वर्णन ) 
ले० रामबहलभ सोमानी 


ले० लक्ष्मीचन्द जन 


(महंपि सिर्दधाघष रचित ग्रन्थ का हिन्दी श्रनुवाद स० एव 
अनु० महोपाध्याय विनयलायर तथा श्रतु० लालचन्द जन 


डॉ० देवेचद्धकुमार जैन 


सागरसल जैन 


सम्पादनाधीन ग्रन्थ 


ऋषिभापित सूत्र 


नीतिदाक्यामृत 


गाथा सप्तयततों 


(हिन्दू, बौद्ध और ज॑न सर्वज्ञ ऋषियों के सारगर्भित 
उद्वोधन, मूल हिन्दी एवं अग्रेजी अ्रनुवाद) 
अनु ० महोपाध्याय विनयसागर, कलानाथ शास्त्री 


(प्राचायं सोमदेव रचित राजनीति के सिद्धान्तों का 
हिन्दी व अग्रेजी मे श्रनुवाद) 

अनु ० डॉ० एस० के० ग्र॒ुप्ता 

डा० बी० झार० मेहता 


(हाल कवि रचित सप्तशती का हिन्दी व भग्रेजी 
अनुवाद) 
अनु ० बढॉ० हरिराम आचार्य; डी० सी० छर्मा 


४ (# 


तने 


ई2 


)4 
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/ 
हि 


त्ज्े 
कल 


जज 
हे 


एग्जेक्ट सायन्स फ्रोम जैच ले० लक्ष्मी चन्द जैन 
पार्ट-] कोस्मोलोजी एण्ड के 
एस्टोनोमी सोर्सेज 


पार्ट-आ सिस्टमथिय री 
पार्ट-५ सेट थियरी 
पाट-५ थियरी आफ अल्टीमेट 


पार्टीकल्स 

त्रिलोकसार मेमिचन्द्राचा्य रखित ग्रन्थ का हिन्दी एवं अग्रेज़ी 
प्रनुवाद) 
श्रनु० लक्ष्मी चन्द जैन 

जेन साहित्य का संक्षिप्त (स्व० मोहनलाल दलीचन्द देशाफई लिखित 'जैत 

इतिहास साहित्य नो सक्षिप्त इतिहास! गुजराती का हिन्दी 
प्रनुवाद) 
प्रनु० फस्तुरचन्द बाठिया 

एपीटोमी आफ जेनिज्म स्व० पूरणचन्द्र नाहर 

मथुरा के जेन शिलालेख 00 ५ कक “हो 

» स्ठडीजू आफ जेनिज्म ड० दी० जी० फलघदगी 
धातुपरीक्ष। (ठवकु र फेर रचित ग्रन्य का हिन्दी एच अग्रेजी प्रनुयाद) 


प्रनु० डा० घर्मस्द्रकुमार 
प्रतिप्णा लेख संग्रह द्वितीय भाग महोणध्याय विनयसागर 
श्रीवल्लभीय राजस्थानी सस्कृत 
शब्दकोप 
प्राकृत काव्य मजरी 
प्राकृत णब्द सोपान 
आकृत सज्ञा एवं सर्वेनाम 


डरा 9१ 


प्रजरण ऐॉ० उदवचन्द जेस 
चज्जालणग्ग मे जीवन सृत्य भाग-] शॉं० बामलघन्द सोगाणशी 
मर ३ हि भाग 


बावाति राण की लोवानुभूनि 
भगवान मद्टावी र. जीवन 
भोर उपदेश 


73 रह 


23, 


24. 


2७3. 
26. 


27 
26 
29 


30 


3]. 


जन दर्शन को रूपरेखा डा० कमलचन्द सोगाणी 


जन सघ की परम्परा और 
विकास 


जैन कला की भूमिका 

प्राकृत साहित्य : एक परिचय 
अ्पश्र श साहित्य : एक परिचय 
सस्क्ृत का जेन साहित्य 
राजस्थानी जैन साहित्य 


राजस्थान के प्रमुख जैन 
ग्रन्थ भण्डार 


जेन धर्म और समाज 








्ज 


. एक हजार रुपये से अधिक प्रकाशन खरीदने पर 40%कमीशन और 
सस्थान के प्रकाशनों का पूरा सेट खरीदने पर 30% दिया जाता है। 
2, डाक-व्यय एवं पैकिंग व्यय पृथक से होगा । 


प्राप्ति स्थान : 


राजस्थान प्राकृत भारती संस्थान. 
यति श्यासलालजी का उपासरा, 


मोतीसिंह भोमियो का रास्ता, जयपुर-3 
पिन कोड-302 003 





